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आककथन 
' कबीर मध्यकाल के क्रान्ति-पुरुष थे जिन्होंने श्रपने जीवन में तो उत्क्रान्ति 
की ही, साथ ही समाज में भी एक हलचल पंदा कर दी थी । उन्होंने अन्तर 
और बाहर की परिस्थितियों पर एक ही साथ धावा बोल कर समाज और 
भाव-लोक को जो प्रेरणा दी उसे न तो इतिहास भुला सकता है और न 
साहित्य ही । कबीर का जीवन विलक्षण जीवन था और उनकी समग्र विलक्षण- 
ताएँ एक महापुरुष के जीवन की विलक्षणताएँ थीं। एक शोर वे निरक्षर भद्गा- 
चाय थे जिन्होने मसि और कागज को छुआ तक नहीं था और दूसरी झोर वे 
ज्ञान, अनुभूति और प्रेम के ग्रगाध भंडार थे। उन्होंने जुलाहा कुल में उत्पन्न 
होकर बडई-बड़े पडितों और काजियों की जिस निर्भीकता से खबर ली 
उसकी कल्पनामात्र अ्रधमों के उद्धार की प्रेरणा बन सकती है। इतनी 
बलिष्ट रुढ़ियों पर किस साहस ओर शर्क्ति से उन्होंने प्रहार किया था, यह 
देखते ही बनता है । कबीर का काम एक ऐसे चतुर एवं कुशल सर्जन का काम 
था जिसके सामने समाज के हृदय के आपरेशन का प्रइन था । उस आपरेशन 
के लिए कबीर ने पूरी तैयारी की थी । 
एक दलित परिवार में उत्पन्न होकर भी उन्होंने इतने बड़े समाज का 
ग्रध्ययन किया, उसकी दुबंलताओं पर इतनी सूक्ष्मता से दृुकपात किया और 
सुधार की इतनी रेखाएँ खींचकर उन्होंने जो कल्पित चित्र तैयार किया उस 
पर किसी भी झ्रादश समाज को गवे हो सकता है। उनकी एक बड़ी विशेषता 
यह थी कि वे भ्रपनी अनुभूतियों को दूसरों के कल्याण के लिए इतनी ईमान- 
दारी से प्रेषत करते थे कि स्वयं प्रेषण में निमग्त हो जाते थे। इसी ईमान- 
दारी में उनका संत-स्वभाव निहित है । 
यों तो उनसे पहले भी बहुत से संत हो चुके थे किन्तु किसी को सन्तमत 
के प्रवर्तन का श्रेय नहीं मिला । विद्वानों का कहना है कि रामानन्द को यह श्रेय 
दिया जा सकता है किन्तु में समझता हूँ कि 'संतंत्व' के विशेष कृपापात्र कबीर 
ही थे और उन्हीं को संतमत के प्रवर्तन का श्रेय मिलना चाहिये । संतमत के 
साथ कबीर का निर्गुण मत भी जुड़ा हुआ है जो धामिक क्षेत्र में एक महत्व- 
पुर्ण उत्क्रान्ति के रूप में दृष्टव्य है । 
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संतमत और निर्गणमत, ये दो ऐसे शब्द हें जो संत कवियों की विचार- 
धारा की श्रोर संकेत करते हैं । संत शब्द की व्युत्पत्ति दो प्रकार से की जाती 
है| कुछ विद्वान इस शब्द को शान्त' शब्द से व्युत्पन्न मानते हैं और कुछ 
इसको 'सत्‌' हछाब्द का बहुवचन रूप (सन्तः) मानते हैं जो अब एक वचन में 
प्रयुक्त होने लगा है । दोनों ग्र्थों में इस शब्द का प्रयोग 'सन्त कवियों के लिए 
उपयुक्त है, किन्तु सत्य की ओर संकेत करने के अ्रतिरिकत 'सत्‌' शब्द से 
साधुता का बोध भी होता हैं इस प्रकार सन्त शब्द प्रभूत संकेत ग्रहण करके 
असाधु के विरोध में साधु का पर्यायवाची बन गया है । धामिक जीवन के 
क्षेत्र में तो यह शब्द सूरदास, तुलसीदास ज॑से सग्रुण भक्तों को भी जो किसी 
भिन्‍न विचारधारा से संबंधित हैं, आ्रात्मसात्‌ कर लेता हैं । 

“निर्गुण-मत” भी कोई सु-नाम नहीं है। कट्टरता को छोड़ देने पर ये 
सन्त न तो परमात्मा के सगरुण रूप का ही तिरस्कार करते हैं श्रौर न निर्गुण 
रूप को ही भ्रन्तिम मान बँठते हैं क्योंकि तत्व दोनों से परे है और उसकी 
प्राप्ति दोनों से ऊपर होने पर ही हो सकती है। जबकि इस मत के पीछे के 
सन्‍्तों में इन रूपों से ऊपर जाने की प्रवित्ति कुछ अधिक होकर कठोर हो जाती 
है तो इस नाम की ग्युक्तता स्पष्ट हो जाती है। फिर भी परंपरागत प्रयोग 
की शक्ति से सम्पन्न होने के कारण इस शब्द का प्रयोग हो ही रहा है श्रौर 
ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर अ्रादि सन्‍्तों ने भी इस शब्द को स्वीकार कर 
लिया था। 

यहां यह कहना श्रनुचित त होगा कि कबीर आ्रादि संतों को नि्गुंणी हम 
केवल इसलिए कहते हैं कि उन्होंने सग्रुण भक्ति के स्थूल रूप (यथा मूर्तियों 
और भवतारों की पूजा) को मान्यता नहीं दी । 

ध्यान रखने की बात तो यह है कि 'सन्तमत' निरंजन और सूफीमत 
से भिन्‍न है, यद्यपि ये दोनों मत संतमत से कुछ-कुछ मिलते-जुलते हैं । 
तात्विक दृष्टि से निरंजन मत हिन्दू मत है शोर सूफी मत इस्लामी ये संत- 
मत से केवल उस सीमा तक भिन्‍न हैं जहां तक कि ये अपने-अपने मूल धर्मों 
के साथ शान्ति एवं सनन्‍्तोष से युक्त प्रतीत होते हैं, यद्यपि ये भी निस्सन्देह 
यही चाहते हैँ कि भ्रनेक जातियों और वर्गों के होते हुए भी लोक विद्व- 
आतृत्व के साथ अपने सह-श्रस्तित्व को सिद्ध करे। निरंजनी लोग हिन्दू- 
विश्वदेव की पुजा को समादुत करते हैं, यद्यपि वे अ्रनेक देव-देवियों और 
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अवतारों को निरंजन ब्रह्म की अपेक्षाकृत लघु अभिव्यक्ति मानकर उनको 
पूजने की श्रावशयकता नहीं मानते, फिर भी वे परंपरागत सामाजिक नियमों 
का विरोध नहीं करना चाहते |. 

(सुफी लोग भी श्रपने अनेक नबियों और रसूलों का समादर करते हैं 
यद्यपि उन्होंने रामानुज से कुछ-कुछ मिलते-जुलते भ्रनिस्लामी वेदान्त से ही 
अपने मत का पूर्ण कलेवर तैयार किया है। फिर भी इस्लाम के प्रति उनका 
प्रेम श्रौर आदर है। सूफियों की दार्शनिक धारा विशिष्टाइतिक. ढंग की है 
और निरंजनियों की दर्शन-प्रणाली कबीर की सी है। निरंजन मत नाथ पंथ 
की ही एक विकसित शाखा है। इसमें योग वंदान्त से पूर्णतः प्रभावित है । 
अतएव यह कहना कहीं अ्रधिक उपयुक्त होगा कि निरंजन मत की स्थिति 
नाथ पंथ श्रौर कबीर पंथ के मध्य में है | दार्शनिक क्षेत्र में कबीर की विचार- 
धारा से उसका बहुत साम्य है और रामानन्द के साथ भी वह उसी स्थिति में 
रखा जा सकता है | विशेष अन्तर तो उस समय व्यक्त होता है जबकि कबीर 
के अनुयायी श्रौर धर्मंदासी तथा राधास्वामी ज॑से अन्य लोग निरंजन का 
कालपुरुष के रूप में निरूपण करते हैं। 

जो हो, संतमत श्रौर निगंण मत दोनों के संबंध से गत पच्चीस-तीस 
वर्षों में कबीर को बानियों का अध्ययन होता आ रहा है । कबीर की बाणी 
किसी एक प्रान्त या अंचल के आदर की वस्तु नहीं रही है। उसका अध्ययन 
पृर्वे-पश्चिम ओर उत्तर-दक्षिण में, सब शोर हुआ है । मध्यकालीन सनन्‍्तों में 
कबीर का विशेष स्थान होने के कारण विद्वानों ने उनका भ्रध्ययन विशेषता 
से किया है। यों तो समस्त सनन्‍्त-साहित्य का अध्ययन हमें सन्‍्तों की शिक्षाग्रों 
एवं सांस्कृतिक रूचि एवं प्रवृत्ति का ज्ञान कराता है, किन्तु कबीर का अ्रध्ययन 
इस दृष्टि से बड़े महत्व का है। उनकी वाणी में सांस्कृतिक परंपरा का एक 
ऐसा विकास दृष्टिगोचर होता है जिममें श्रभारतीय संस्कृतिक का इतना मधुर 
पुट है कि उसकी श्रभारतीयता प्रतीत नहीं होती । कुछ लोगों का तो भ्रबतक 
यह विश्वास रहा है कि कबीर अ्रशिक्षित थे प्रौर इसके कारण उनके दाशेनिक 
विचार निराधार, श्रपरिपक्व एवं अ्संबद्ध थे, किन्तु यह उनका प्रममात्र है। 
कबी र-पंथ का अपना मौलिक एवं दृढ़ धरातल है और उसमें एक दाशंनिक 
भूमिका है जिसमें मौलिकता के पुट ने प्राचीनता को मार्जित एवं व्यवस्थित 
करने की चेष्टा की है | संतों को दाशेनिक कहना भी समीचीन न होगा क्योंकि 
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वे तो भक्त भी थे । भक्‍त भी ऊँचे दर्ज के श्रौर कबीर की भक्ति ऐसा 
स्वरूप प्रस्तुत करती हैं जिसमें ज्ञान श्रोर योग का मधुर मिलन हुश्ना है। जहाँ- 
जहाँ भक्ति और ज्ञान का मधुर मिलन देखना हो, वहाँ-वहाँ उनकी रहस्य- 
साधना भी देखने योग्य है। यों तो योग ने भी रहस्य की भूमिका पर अपना 
रूप संभाला है किन्तु उसमें वह माधुयय नहीं थ्रा पाया जो उनकी श्रद्वेतिक 
रहस्योक़ितयों में आया है | » 

/ कबीर ने जो धर्म स्वीकार किया है वह सरल, सहज और व्यापक है। 
उन्होंने परंपरागत धर्म की विक्ृत रूढ़ियों को उच्छिन्न करके वास्तविक 
धर्म की तात्तविक प्रकृति को व्यक्त किया है। जिसे हम उनकी वाणी में इस 
प्रकार देख सकते हैं-- “स्वामी के प्रति सत्याचरण करो और दूसरों के प्रति 
सदाचार”--सांई सेंती सांच चलि, औरां सं सुध भाइ। भाव लास्‍्बे केस कस, 
भाव धुरड़ि मंंडाइ ॥।” इसी वास्तविकता की प्रकृति के कारण कबीर ने धर्मों 
के दंभों और पाखडों का विरोध किया था जिसकी गवेषणा मौलिक आध्यात्मिक 
श्र में की गई थी इसी के ग्राधार पर तुकाराम ने कबीर की गणना उन 
चार महापुरुषों में की थी जो श्रनुगमनीय हैं। 'चोथा भी तरि धरि सोइ रे' 
अन्य तीन नामदेव, ज्ञानदेव, और एकनाथ हैं । 

कबीर की कीति-पताका को धर्म-लोक में फहराती हुई देखकर पीपा 
और रंदास विस्मय से पुकार उठे---“कबीर नवखंड और त्रिलोक में प्रसिद्ध 
हें--नांव नवखण्ड परिसिध कबीरा ।/ कुछ लोग भ्रमवश वास्तविकता की 
प्रकृति का स्पश तक न करते हुए कबीर को इस्लाम का ग्रुप्त प्रचारक मात्र 
वाहते हैं, यह बड़े खेद की बात है। वे कबीर के आध्यात्मिक विचारों में वह 
सार, न जाने क्‍यों नहीं देखते जिसपर भारतीय संस्कृति की आधारशिला 
रखी हुई है। भारतीय विचारधारा में जो कुछ वरिष्ट है, कबीर पंथ उस 
सबका तो सुमिश्रक है ही, साथ ही उसमें उन गअ्रभारतीय विचारों का भी 
समावेश कर लिया गया है जो भारतीय विचारों के अनुकूल रहे हैं । 
उसने ग्रपनी सारग्राहिता के कारण भारत के सभी भ्रध्यात्म-मार्गों का 
सार-ग्रहण कर लिया है।, भारत में समय-समय पर होने वाले विभिन्न 
आन्दोलनों से आध्यात्मिक संस्कृति के क्षेत्र में जो कुछ उपलाभ हुग्ना वह 
कबीर के उदय से पूर्व ही निर्गण विचारधारा में सनिविष्ट हो गया था। 
अजपा जाप के साथ योगाम्यास, तांत्रिक शरीर-विज्ञान, प्राणायाम-संबंधी 
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अनेक प्रक्रियाएँ शंकर का अद्वतवाद, अनुग्रह का सिद्धान्त, अनासक्तिमय 
प्रेम की तीव्रता (जिसकी भ्रभिव्यति तंत्रों में मिलती है)--इन सबका एकत्र 
सार-संग्रह कबीर की वाणी में हुआ है । 
बड़े विस्मय की बात तो यह है कि ऐकान्तिक धर्म और बौद्ध धर्म के 
रूप में प्रारंभ होने वाली दो विभिन्न आध्यात्मिक धाराएं श्रठारह शताब्दियों 
तक पृथक-पृथक विकसित होती हुई ग्रन्त में क्रमश: वैष्णव धर्म श्रौर नाथपंथ 
के रूप में आकर निर्गुंण मत में एक हो गयीं । इस एकता का विशेष श्रेय 
कबीर को हैं। कबीर की निर्गुण वाणी में अनेक ऐसे पारिभाषिक दाब्द हें 
भो मिलने से पूर्व भिन्न-भिन्न रूप में विकसित होनेवाली उक्त दोनों धाराप्रों 
का स्मरण दिलाते हैं। हरि, नारायण, नारदी भक्ति, श्रादि शब्द ऐकान्तिक 
धर्म से प्रवाहित होनेवाली धारा की ओर संकेत करते हैं और शून्य विज्ञान 
निर्वाण आदि शब्द बौद्ध धर्मं से विकसित धारा की सूचना देते हैँ । पहली धारा 
से आनेवाले शब्दों के अर्थ में इतना भारी परिवतेन नहीं हुआ जितनी दूसरी 
धारा के शब्दों के भ्रर्थ में हुआ । शून्य और विज्ञान का संबंध बौद्ध-दशन के 
नियत मतों से रहा है। नागार्जन का घून्य शून्य-मंडल में सुरक्षित है और वही 
गोरखनाथ के योग-दंशन में होकर निर्मण मत में ब्रह्मरन्ध्र का अर्थ व्यक्त 
करने लगा है। कबीर की वाणी में शून्य ब्रह्मबोधक भी है। कबीर ने सत्य 
का शून्य रूप में भी वर्णन किया है । शून्य एक है, स्थिति भी है और स्थान भी, 
स्वयं आधार भी है और निराधार भी । 
सत्य को शून्य कहने से नागार्जुन का अ्रभिप्राय यह था कि वह सत्‌ 
ओर असत, दोनों से परे है; किन्तु शंकराचाय का अनुकरण करते हुए, जिन्होंने 
नागार्जुन के तर्कों का श्रपने अद्वतवाद के प्रतिपादन के लिए बड़े कौशल से 
उपयोग किया । कबीर ने सत्य को सत्यस्वरूप ही स्वीकार किया। कबीर के कुछ 
आधुनिक अनुयायी 'शून्य' को समाधि की वह अवस्था माना हैं जो इन्द्रियानु- 
भूति से परे है ।/ इसी प्रकार आसंग का विज्ञान शांकर अ्रद्वतवाद में होकर 
विवत का अ्रथ देने लगा है। (कबीर की वाणी में निर्वाण ने भी अपना अर्थ 
बदल दिया है। जबकि बौद्ध साहित्य में उसका मौलिक श्रर्थ 'ताश* या अन्त' 
था, कबीर ने उसका प्रयोग 'मुक्ति' के भ्र्थ में किया है । / 
' कबीर-पंथ वैष्णव-आन्दोलन से संबंधित है, इसमें तो कोई सन्‍्देह ही 
नहीं, किन्तु नाथों के योग-मत से भी उसका कुछ संबंध है, यह भी संदिग्ध 
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नहीं है। योग कबीर का लक्ष्य नहीं है। उन्होंने योग को साधन के रूप में 
स्वीकार किया है श्र साधन-रूप में भी उन्होंने योग की केवल वे बातें स्वीकार 
की हैं जो मन को एकस्थ करने में अपना विशेष महत्व रखती हैं । ' कबीर- 
पंथियों ने गोरवनाथ श्रौर श्रन्य योगियों के प्रति विरोध की भावना व्यक्त की 
थी । इससे विद्वानों को यह भ्रम हो गया था कि उन दोनों मतों का आपस 
में कोई संबंध नहीं है। विरोध की भावना दादू के समय तक रही झ्रायी थी 
किन्तु दादू पंथ की स्थापना के पश्चात्‌ उसका दम घुट गया । 


कबीर का अध्ययन महात्मा रामानन्द के मूल्य की उपेक्षा नहीं कर 
सकता क्योंकि कबीर की विचारधारा के निर्माण में महात्मा रामानन्द कौ 
बड़ा योग रहा है। वष्णव धर्म और नाथ धर्म का मिलन सबसे पहले रामानन्द 
के व्यक्तित्व में हुआ ।' इतना ही नहीं वरनू यह भी ध्यान रखने योग्य बात' 
है कि रामानन्द ने निर्गण मत के किसी एक पक्ष-को ही पुष्ट नहीं किया, 
अपितु उसे विकास का वह पूर्ण रूप दिया जो कबीर के हाथों आया। * 


कबीर के हाथों में निर्गण विचारधारा को कुछ योग इस्लामिक स्रोत 
से भी मिला,:किन्तु कबीर-पंथ के लिए उसका मूल्य अ्रधिकांशत: निषेधात्मक 
ही है । इस्लाम से जो सबसे बड़ी चीज कबीर को मिली वह झालोचनात्मक 
दृष्टिकोण के रूप में मिली । इससे उन्होंने हिन्दुओं के अ्रन्ध-विश्वासों और 
खोखले रीति-रिवाजों की कलई खोलकर रख दी । मूर्ति-पुजा और अवतार 
पूजा के विरोध में उठने वाले स्वर में भी इस्लाम की ही प्रेरणा थी। सामा- 
जिक विषमता में सन्निहित श्रन्याय के प्रति भी लोगों की आंखें खोलने में 
परोक्ष या अपरोक्ष रूप से इस्लाम का हाथ अ्रवश्य रहा किन्तु कबीर की 
आलोचन-दृष्टि ने इस्लाम की दुबंलताग्रों को भी अछूता न छोड़ा ।( कबीर 
ने सूफीमत से बहुत कुछ लिया किन्तु विचार नहीं, श्रभिव्यक्ति की शैली ४ श्ौर 
यह स्वीकार करना भी अनुचित न होगा कि कबीर को सूफीमत से जो सबसे 
बड़ी चीज मिली वह थी दाम्पत्य प्रेम से संबंधित विरह तीबन्नता । उससे संबंधित 
'प्रतीकवाद' भी कबीर को सूफियों से ही प्राप्त हुआ किन्तु यह समझ बंठना 
अ्रनुचित होगा कि कबीर-पंथ में प्रतिपन्न प्रेम सुफीमत की देन है। इसे तो 
रामानन्द के बारह शिषप्यों ने, जिनमें एक कबीर भी थे, अपने ग्रुरु से ही 
प्राप्त किया था । 
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(भक्त प्रायः नवधा मानी गयी है किन्तु उस ऐकान्तिक धर्म में जो 
रामानन्द को मिला, 'प्रेम भक्ति” सर्वोत्तम मानी गई थी। इसलिए उसे 
'दशधा' भक्ति के नाम से अभिहित किया गया । ) ऐकान्तिक धर्म के प्रवर्तेक 
माने जाने वाले नारद के “भवित-सृत्र' में भक्ति की व्याख्या के श्रन्तगंत उसे 
'सात्वस्मिन परम प्रेमरूपा' कहा गया है। इसी 'प्रेमा भक्ति को रामानन्द ने 
भ्रपने शिष्यों को दिया श्रौर कबीर उसी में निमग्न हो गये । स्वयं कबीर ने 
तारदी भक्ति में निम्न होकर भवसागर से तरने का' उपदेश इन शब्दों 
में दिया है ।--- 

“भगति नारदि समगन दारीरा । 
इहि बिधि भवतिरि कहे कबीरा ॥।” 


कबीर के सुरति-निरति शब्द अपनी बनावट में अधिक पुराने नहीं 
लगते । सुरति शब्द को सिद्धों से तथा निरति को केवल नाथों से संबंधित कर 
सकते हैं किन्तु वे जिन श्रर्थों को व्यक्त करते हैं वे योग में सिद्ध हो सकते हैं । 
पदि उनमें कुछ नवीनता है भी तो यह किसी श्रभारतीय विचारधारा से झ्रायी 
निरति को योग की “'सम्प्रज्ञात' तथा असम्प्रज्ञात' समाधि में नहीं खोज सकते । 
हाँ, उनका रूप कुछ-कुछ उनसे भी मिलता है। किन्तु उनमें कबीर का सा 
प्रेम तत्व कहाँ है ? 

'कबीर का मूल्य आँकते समय प्राय: उनका विचारक सामने आ खड़ा 
होता है, किन्तु उनका प्रेमी अधिक बलिष्ठ है। कबीर के विचारक' में भी 
उनका प्रेमी आधार रूप में संनिविष्ट है। “विचारक' कबीर समाज और 
धर्म दोनों पर विवेकपूर्ण दृष्टि से देखते हे और एक सत्य की खोज करते हैं । 
प्रेमी कबीर उसी सत्य को प्रिय के रूप में देख कर अपने प्रेम को उसी के 
चरणों में समपित कर देते हैं। विचारक कबीर असत्य का उच्छेदन करता 
है भ्ौर प्रेमी समाज को प्रेम के सूत्र में बांधने का प्रयत्न करता है। कबीर 
वाणी में ये दोनों चित्र यत्र-तत्र बिखरे पड़ हे। विचारक का एक चित्र इन 
शब्दों में देख सकते हैं :--- 

“एक पवन एक ही पांणी, करी रसोई न्यारी जानीं । 
माटी स्‌ माटी ले पोती, लागीं कहो कहां ध्‌ छोतो ॥॥ 
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धरती लोपषि पवित्तर कौन्हीं, छोति उपाय लीक बिच दीन्‍न्हीं । 
याका हमतं कहो बिचारा, क्यूं भव तिरिहो इहि झ्राचारा ॥” 


मध्यकालीन विचारकों में कबीर का स्थान बहुत ऊंचा है। अब 
न तो ऐसे विचारकों में से हैं जो नवीनता पर प्राचीनता को थोपते हैं 
ऐसे ही विचारकों में से है जो प्राचीन और नवीन का सामंजस्य करते हुए 
प्राचीन के खंडन और नवीन के मंडन में दबी जबान से काम लेते हों । 
कबीर एक तीसरे ही प्रकार के विचारक थे जिनके सामने रूढियों, आ्राइंबरों 
और पाखंडों का कोई महत्त्व नहीं था | उनके विचारों में मानव-धर्म और 
मानव-कल्याण की प्रतिष्ठा थी। उनके विचारों . की स्वतंत्रता पर बुद्ध और 
महावीर की कितनी छाया थी यह कहना तो कठिन है, किन्तु उनके विचारों 
में बहुत साम्य था, यह कहना अनुचित न होगा । ) 

कबीर स्वतंत्र विचारक होते हुए भी उच्छेखल नहीं कहे जा सकते । 
उन्होंने तो वास्तव में देश के विशुंखल वातावरण को मर्यादित एवं व्यवस्थित 
करने का प्रयत्त किया । कहने को आवश्यकता नहीं कि ( उन्होंने अपने समय 
में धर्म की जो दुर्देशा एवं अ्रधोगति देखी थी उससे वे सतर्क और जागरुक हो 
गये थे |! इसी जागरुकता ने उन्हें सार-संग्रह की प्रेरणा दी। साथ ही उच्छ- 
खलता के वातावरण में भड़क उठने वाली अ्रसात्विकता और मूर्खता के विरुद्ध 
क्रान्तिकारी उद्घोष किया और धर्मान्धता के निवारण के लिए बौद्धिक ज्योति 
को चमकाया जिसमें किसी जाति या वर्ग के लिए कोई विश्येष अ्रवकाश नहीं 
था, अपितु उसका लाभ मानवमात्र उठा सकता था । » 

यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि कबीर विचारक और प्रेमी थे । 
उनका विचारक जिस प्रकार दार्शनिक और सुधारक था उसी प्रकार उनका 
प्रेमी! भी सुधारक' और भकत' था। कबीर का “भकत' किसी संप्रदाय या 
वर्ग का समर्थक नहीं था | वह अपने आराध्य के समान उदार एवं दयालु था 
और उसी के समान निष्पक्ष एवं तटस्थ था । इससे कुछ लोगों ने उन्हें गलत 
सम लिया है (उनका दाश्निक दृष्टिकोण देश-काल की सीमाश्रों से आ्रागे 
की चीज है। यह बात उनके समकालीन किसी अन्य विचारक में नहीं मिलती 
सूफी विचारकों में श्रवश्य ही कुछ चिन्तन-स्वतंत्रता की भलक दिखायी देती 
है किन्तु उनकी वाणी में कबीर का सा ओज और वंसी प्रखरता नहीं 
मिल सकती । 
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( मध्ययुगीन विचा रकों में कबीर का <विंशेष स्थान है। उनके सुघह्वतर 
चिन्तन में निष्पक्षता, प्रखरता, संयम और शालीनेशी- के साथ-साथ घर्क और 
प्रभाव-शक्ति भी है। भारतीय विचारधारा को कबौर कीः वाणी "एक वरदान 
के रूप में प्राप्त हुई । भारतीय जनता पर उसका अ्रमित झ्राभार है ।'जनता 
में अपने सहज धर्म द्वारा स्वतंत्र चितन की भावना को जागृत कर देना कबीर 
का ही काम था। स्वतंत्र चिन्तन के साथ धर्म के प्रति आकर्षण पैदा करना कोई 
सरल काम नहीं है श्रौर इस दिशा में कबीर का प्रत्येक कदम दृढ़ एवं स्तुत्य 
था। वर्ग और संम्प्रदाय के बन्धनों को तोड़कर मानव को स्वतंत्र वातावरण में 
इवास लेने के लिए प्रेरणा देकर उन्होंने मानों बुद्ध के अधूरे काम को पूरा 
करने का प्रयत्न किया | कबीर का सुधार भी बुद्ध के सुधार की भाँति 
अनुभव की गोद में पला था किन्तु आस्तिक्य भाव का जो बल कबीर के 
सुधार को प्राप्त हुआ वह बुद्ध के सुधार को प्राप्त नहीं हुआ । कहने की आवश्य- 
कता नहीं कि कबीर ने भारत में जिस समाज-धर्म के ढाँचे को खड़ा किया 
उससे जनता को ग्रमोध बल मिला, उसके नंतिक जीवन में सुधार की प्रवृत्ति 
सजग हो उठी और सभी में अपने जीवन, अपने समाज और अपने धर्म के 
प्रति स्वतंत्र रूप से विचार करने की प्रवृत्ति ने जन्म लिया । ह 


कबीर ने अपने समय की संघषमूलक प्रवृत्तियों को शान्‍्त करने का 
प्रयत्न तो किया ही साथ ही रूढ़िवादियों को प्रकाश देकर समन्वय ओर 
शान्ति का मार्ग सुझाया | यों तो विश्व में मानव-कल्याण के लिए श्रनेक 
महापुरुषों ने अपने-अपने ढंग के प्रयत्न किये । महात्मा बुद्ध, ईसा, मोहम्मद, 
गाँधी श्रादि उनके उदाहरण हैं किन्तु कवीर का प्रयास उसके व्यक्तित्व और 
कवित्व, दोनों का सम्मिलित प्रयास है । (कबीर. की वाणी में चाहे महान्‌ 
धामिक अन्ध-की-अतिष्ठा न हो किन्तु एक महान्‌ रचना के सारे सूत्र उसमें विद्य- 
मान हैं। उसकी विशेषता यह है कि उसमें मानव-हित का मूल स्रोत विद्यमान है । 

साहित्य के किसी रूढ़िवादी दृष्टिकोण से कबीर का मूल्यांकन करना 
साहित्य के साथ अन्याय. करना होगा । (कबीर का साहित्य उनके हृदय की 
प्रेरणा श्रोर मस्तिष्क की धांरा है। इन “दोनों की सहज श्रभिव्यंजना कबीर 
की भाषा की विशेषता है। उसमें न तो शब्दों की जटिलता है, न श्लंकारों 
का घटाटोप और न छन्दों की उछल-कूद । ) 


( १२ ) 


(कबीर की वाणी को बड़ी सावधानी से परखने की आवश्यकता है 
अन्यथा अ्रनर्थ होने की संभावना है। उसका रूप प्रबन्ध-काव्य का रूप नहीं 
है अतएवं भावों और विचारों का संश्लेष दूर तक हमारे सामने कोई चित्र 
प्रस्तुत नहीं करता । कबीर विचारक भी हैं और भावुक भी । जहाँ वे विचारक 
हैं, वहाँ उनका भावुक आकर भी उससे मिल नहीं सका है और जहाँ वे 
भावुक है वहाँ ऐसा लगता है कि कबीर के विचारों और भावों में कोई 
सामंजस्य नहीं है किन्तु ऐसा सवत्र नहीं है, कुछ विशेष स्थल ही इस प्रकार के हैं ! 

“कबीर की वाणी ने भाषा के क्षेत्र में बड़ी (भारी उत्कान्ति की और 
उस काम को पूरा किया जिप्तको बुद्ध और उनके अनुयायी न कर सके । बुद्ध 
ने अपने धर्म के प्रचार के लिए जनता की भाषा को अपनाया था। उनके 
अनुयायियों ने भी किसी सीमा तक इस ब्रत का पालन किया किन्तु उस ब्रत 
में संकीणता थी क्योंकि बुद्ध और उनके अनुयाथियों ने किसी एक भाषा को 
भ्रपनाया था किन्तु जो भाषा कबीर और उनके अनुयायियों से हमको मिली 
है वह एक ऐसी खिचड़ी है जिसमें देश के अनेक भ्‌-खंडों की वाणी का समा- 
वेश है । इसी कारण! कबी र-ग्रन्थावली की भाषा में राजस्थानी, ग्रुजराती, ब्रज 
पूर्वी श्रादि की शब्दावली श्रौर रूप-राशि का समावेश दिखायी देता है । एक 
जनतंत्रीय भाषा का क्या रूप होना चाहिये, इस प्रश्न का उत्तर कबीर-वाणी 
में मिल सकता है ॥/ 

आह कक कबीर जनता के कवि थे | उनकी वाणी साधारण शब्दों में प्रकट हुई 
थी । उसमें प्रचलित शब्दों का प्रयोग हुआ था इसीलिए जनता ने उसे अपनाग्रा 
और साधारण लोगों में उसका उसी प्रकार समादर हुआ जिस प्रकार शिष्ट 
समाज में रामचरित-मानस का । कबीर के पदों को किसी ने तानपूरे पर 
गाया और किसी ने साँरगी पर सुनाया । किसी ने भक्ति के पद सुने और 
किसी ने विरकित के । । 

कभी-कभी ऐसा लगने लगता है कि कबीर की वारीमज में क्षेत्र-विस्तार 
नहीं है । यही श्रारोप सूर के काव्य पर भी लगाया जाता है किन्तु सूर के 
संबंध में उनके उपमानों का सहारा लेकर इस आरोप का परिवारण कर दिया 
जाता है । कबीर ने चाहे उपमानों के क्षेत्र में कोई प्रयत्त भले ही न किया 


हो, किन्तु उनके उपमान बड़े सजीव एवं उनके दनिक जीवन में मिलने वाले 
हैं। उनसे भी कबीर के क्षेत्र का विस्तार तो बढ़ता ही है। साथ ही कबीर 


( १३ ) 


ने अपने वर्ण्य को काफी फैलाया भी है (धर्म, समाज, आचरण, नतिकता, 
व्यवहार आदि सभी विषयों पर कबीर की वाणी का स्फुरण हुगझ्ा है। कबीर 
का विरहोपचार बड़ा माभिक है। ग्रात्मा तथा परमात्मा के मिलन का जो 
संवर्ष कवि ने चित्रित किया है वह अद्वितीय है। उसमें श्रुगांर है श्ौर वह भी 
समग्र रागात्मक वृत्तियों को भंकृत कर देने वाला, किन्तु वासना से एकदम 
विनिर्मक्त । उसमें श्रूगांर का आनन्द आता है किन्तु पाठक उसमें बह नहीं 
जाता । यही कबीर का विद्यापति श्रौर जयदेव से श्रन्तर है। कबीर के 
श्रगांर की कुछ लहरों का चित्र देखिये- 

“साई बिन दे करेजे होय । 

दिन नहिं चेन रात नहिें निदिया, कासे कह दुख होय । 

भ्राधी रतियां पिछले पहरवा, साई बिना तरस रही सोय । 

कहत कबीर सुनो भाई प्यारे, साईं मिले सुख होय ॥” 

यदि साहित्य चिन्तन, अनुभूति, कल्पना श्रौर श्रभिव्यंजना का एक 
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अटूट मंदिर है तो कबीर को साहित्य इंस सुन्दरता श्र भ्रटूटता से वंचित 
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नहीं है। यह ठीक है कि कबीर न तो सर्वत्र कवि हैं श्रौर न सर्वत्र विचारक 
या सुधारक ही किन्तु जहाँ वे प्रेमी दिखाई पड़ते हैं वहाँ कवि भी हैं |. 

कबीर का जीवन एक मजदूर का जीवन था किन्तु उन्होंने अपने इस 
जीवन को अपनी उन्नति में बाधक नहीं समभा। वरन्‌ अपनी आध्यात्मिक 
अभिव्यंजना में उन्होंने श्रपने जीवन का पूर्ण उपयोग किया और अपने रोम- 
रोम से संबंधित वाणी को जिस प्रचार काये में लगाया, उसका प्रभाव स्पष्ट 
है। कबीर का जीवन छोटों-बड़ों के लिए श्राज तो एक बहुत बड़ी प्रेरणा 
है। इसलिए श्राज जबकि एक मानव-धम्म की आवश्यकता है कबीर की वाणी 
का और भी अधिक उपयोग है । उसमें पलायनवाद का स्वर खोजना श्रनुचित 
है किन्तु दर्प श्लौर हीनता का समभौता उनकी वराग्योक्तियों में अवश्य मिलता 
हैं । कहते हैं कि कवि श्रमर होता है क्योंकि उसकी वाणी युग-युग के लिए 
सन्देश देती है। कबीर भी श्रमर हैं क्योंकि उनकी वाणी भी श्राज हमें सन्देश 
दे रही है। वह हमें धर्म श्रौर समाज की एकता सिखला रही है और नीति 
का मार्ग प्रशस्त कर रही है । 


राजस्थान कालेज, जयपुर “सरनामसिह 
२२ जूत, १६६० 
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तुलना में कबीर । 
१०-लोक-काव्य की कसोटी पर कबी र-वाणी १८९-.. १९७ 
लोक-काव्य की परिभाषा, कबीर का जीवन-दर्शन, लोक 
गीत, साखियाँ, कबीर की वैराग्योक्तियाँ, कला पक्ष । 


१ १--हिन्दी-कविता की प्रतीक-परम्परा में कबीर का योग 


१६९८-२० ६ 
प्रतीक-शली की प्राचीनता, प्रतीकों के प्रचलन का इतिहास, 
कबीर की प्रतीक-योजना । 
१२--कबी र-वाणी में समाज-चित्रण २१०--२३६ 


कवि पर समाज का प्रभाव, कबीर की वाणी में दो 


(ग) 


संस्कृतियों के स्वस्थ मिलन का प्रभाव, हिन्दू-मुस्लिम ऐक्य, 

: बाह्याचारों का खोखलापन, पंडितों और मुल्लाग्रों तथा काजियों 
की पोल, मंत्र-तंत्र, वेश-भूषा, छापा-तिलक, सकरा-नखरा, 
माला-कंठी, मूरति-पुजा और तीर्थ ब्रत, रोजा-नमाज, श्रजां और 
हज की निस्सारता, पतिब्रता और सती नारी का महत्त्व, कबीर 
के समय के व्यापारी, कृषक, कलाल, दलाल, सूदखार के सजीव 
चित्रण, सती प्रथा, पर्दा प्रथा, वर्ण भेद की निन्‍दा । 


१३--कबीर की प्रेम-साधना" २३७--२६५ 


प्रेम क्या है ? प्रेम-पंथः: विध्न और साधन, कामादि का 
त्याग, समता, विश्वास, ग्रुणगान, सुरति, निष्कामना एवं 
अनन्यता, प्रेम की कसौटी, प्रेम की आवश्यकता, प्रेम का फल, 
प्रेम का अ्रभाव, प्रेम विरह । 


१४-भाषा, शेली और कवित्व ५५) २६६--२५२ 
भाषा, हॉली, कबीर की कविता में प्रतीक-योजना । 
१४---एकता के पथ पर २०३-..३ ०५ 


एकता की आवश्यकता, ग्राध्यात्मिक एकता, माया, ब्रह्म 
सत्यं, भ्रनेकता, मिथ्या, सहज या शून्य दशा, सुरति-निरति, 
धामिक श्र सामाजिक क्षेत्र में कबीर का एकत्ववाद । 


अश्कनलन+>-+ ० धअऊओ+ 


१६--कबीर का मानववाद एवं साम्यव!द ३०६--३११ 
मानव बन्धरुत्व भ्रौर ईश्वर पितृत्व की पुकार से एकता का 
आदर्श, यदि महात्मा गांधी के युग में कबीर भी होते, अ्रह॥नत 
वादी कबीर की सामाजिकता, साम्यवाद का अ्रथ, कबीर के 
साम्यवाद की विशेषताएँ। ४4 
ई। ७--कबी र की उलटबाँसियाँ ३१२-३३४ 
भाषा की अभिव्यंजना-शकित, प्रतीक-परम्परा, उलटी- 
उक्तियाँ, स्रोत, उलटबासियों का इतिहास, उलटबाँसी शब्द 
की व्युत्पत्ति, दृष्टकूटों का प्रचलन एवं हिन्दी के भ्रन्य कवि, 
कबीर की उलटबाँसियों में विरोधमूलक अलंकार, गोरख धन्धे 
उलठा मंत्र और उलटा बाउल । 


.(घ) 


१८--कबी र की प्रगतिशीलता ३३१५-..३५२ 
माक्संवाद और प्रगतिवाद, 'प्रगतिशील' शब्द की व्याख्या, 
कबीर का प्रगतिवाद--ग्रधविश्वासों और आाडम्बरों का खंडन, 
असाधुता और धूतंता की भत्सेना, संकीर्णता का परित्याग, 
यथार्थ का चित्रण, तत्कालीन परिस्थितियों में प्रगतिमुलकता । 
१६-कबीर का रहस्यवाद _ ३५२-३६६ 
रहस्यवाद शब्द को व्याख्या, २हस्थवाद की अनेक परिभा- 
पाएँ, अद्वतवाद, ज्ञान और भक्ति, अनुभूति, सर्ववाद, भारतीय 
साहित्य में रहस्यवाद की तीन धाराएं, प्राचीन रहस्यवाद और 
आधुनिक रहस्यवाद, कबी र-वाणी में रहस्यवाद । 


२०--भारतीय भक्ति-परम्परा में कबीर की भक्ति “३६७-..४५५ 

भवित परम्परा, भर्कति का तात्विक निरूपण, भविति का 

विकास, भक्ति की विभिन्‍न धाराएँ, एक नरथी कड़ी, वैष्णव 

भक्ति की परम्परा में कबीर की भक्ति, भक्ति के अनेक तत्त्व, 

कबीर की भक्ति का तात्त्विक स्वरूप, परमात्मा का स्वरूप, 

सानुग्रहता, भाव-भक्ति, विश्वास, जीवन और भक्ति, भक्ति 

की आवश्यकता, भक्ति की भूमिकाएँ,-- (१) श्रद्धा और 

विश्वास, (२) साधु-सेवा, (३) ना[म-स्मरण, (४) ग्रण- 

कीत॑न, (५) विनय-द॑न्य-प्रकाशन, (६) शरणागति एवं श्रात्म 

समर्पण, भक्ति के अन्तराय, भकुत के लक्षण, निष्कर्ष । 


२१--कबीर का योग-दर्शन ४५६--४७ ६ 

कबीर-की साधना में योग का स्थान, योग और प्रेम, परम 

पद के मार्ग, कबीर एवं योग सम्बन्धी रूढियाँ, यम-नियम, 

आसन प्राणायाम, प्राणायाम और मन, नाडियाँ, प्रमुख नाडियाँ, 

नाडी-प्रतीक, त्रिवेणी, काशी, षट्चक्र, सहस्त्रार चक्र और 

उसकी विशेषता, चक्राधिदेव, कुण्डलिनी, श्रमत, कबीर की 

योग-साधना का स्वरूप, सहजयोग, मुद्रादि, ध्यान प्रौर नाद 

वायु और मन, मन, मारुत और नादू, मन और नादू, भ्रना- 

हत्‌ नाद के अन्य नाम, लय, निष्कषव । 


२२--कबीर का चिन्तन-पक्ष * ४८०-५०७ 
अद्वत तत्त्व, सामथ्ये एवं शक्ति, देशकाल, अ्रवस्था, सत्य, 


। (5) 


सत्य की खोज, सत्य और नानात्व, अद्व॑त तत्व की लम्यता, 
आत्मा, सत्य श्रौर जगत, शरीर, मृत्यु, जन्म, जगत्‌, जीव, 
जगत्‌ और ब्रह्म का सम्बन्ध, सुख-दुख का कारण, फल, कर्म 
और कामना, माया, ब्रह्म और माया, माया का ज्ञान, माया 
का प्रसार, मुक्ति । 
२३--शन्य के विकास में कबीर का योग ५०८--५२६ 
बंदिक साहित्य में शन्य, बौद्ध धर्म में, तंत्रों में, सिद्धों के 
मतों में, धर्म सम्प्रदाय में शन्‍्य, नाथ सम्प्रदाय में, निष्कर्ष । 
२४--एक ही पथ के दो पथिक ५३०--५३८ 
गांधी जी के अनुसार आध्यात्मिक शब्द का अर्थ, गांधी जी 
ग्जौर कबीर का सत्य के प्रति आराग्रह, सत्य के प्रति खोज और 
दोनों को समानता, सत्य पर दढ़ता, संतोष धन, कबीर और 
गांधी की साधना-पद्धति में प्रथित अन्तर । 


परिशिष्ट.... १ ५३६ 


क--कुछ पारिभाषिक शब्दों का परिचय 
ख--कबी र के कुछ प्रश्न 


परिशिष्ट....२ प्८्प्‌ 


सहायक ग्रंथों की सूची 
हिन्दी ग्रंथ, संस्कृत भ्रस्थ, अंग्रेजी ग्रन्थ, पत्र-पत्रिकाएँ । 


१ 7९. ६ 
अध्ययन की सामग्री 

किसी व्यक्ति के दृष्टिकोण को समभने के लिए हमें दो बातों का विशेष 
ध्यान रखना होता है--एक तो यह कि वह क्‍या कहता है और दूसरी यह 
कि उसके विषय में दूसरे लोगों का क्या मत है और उसका क्या आधार है ? 
किसी प्राचीन राजा आदि के सम्बन्ध में उसके दृष्टिकोण की शोध उस समय 
की लिखित सामग्री से हो सकती है, किन्तु किसी कवि को हम उसकी रचना 
में भी खोज सकते हैं । वरनू यह कहना श्रधिक उपयुक्त होगा कि कवि को 
प्रायः हम उसकी रचना में ही पाते हैं । कवि अ्रपनी रचना में रहता है। वही 
उसका जीवन और वही समकालीन जीवन का सजीव चित्र है। हाँ, रचनाओ्रों 
में कवि की खोज करते समय उनकी प्रामाशिकता के विषय में सतक रहने की 
ग्रावश्यकता रहती है, क्योंकि महापुरुषों के नाम पर अनेक सस्ती रचनाएँ 
ज़बानों श्रौर दुकानों पर चढ़ जाती हैं जिन से सत्य की खोज भ्रम की भूल- 
भुलेयों में पड़ कर बहक जाती है। 

जहाँ तक रचनाओं का सम्बन्ध है, शायद कबीर ने तो अपने हाथ से 
कभी लिखा नहीं था क्‍योंकि वे पढ़े लिखे नहीं थे । यों तो महात्मा रामानन्द के 
शिष्यों के सम्बन्ध में साधारणत: यह प्रसिद्ध है कि वे पढ़े-लिखे नहीं थे, किन्तु 
कबीर के सम्बन्ध में तो यह बात इतनी प्रसिद्ध है कि 'मसि कागद छूआ नहीं' 
कबीर के सभी पाठकों की जिह्ना पर भ्रारूढ़ है। जब वे यह कहते हैं कि 
'विदिया न पढऊँ बाद नहीं जानहुँ' तो इससे न केवल यही ध्वनित होता है कि 
वे वाद-विवाद के पचड़े में नहीं पड़ना चाहते थे, वरमभ्‌ यह भी स्प॑ंष्ठ है कि 
उन्होंने किसी पाठशाला या मकतब में श्रध्ययन नहीं किया था। इन दोनों 
उक्तियों से यह अनुमान लगाना अ्संगत न होगा कि लिखना-पढ़ना न जानने 
के कारण कबीर की बानियों' को उनके शिष्य ही लिखते रहे होंगे । 


कबीर पंथ के प्रचार और प्रसार का इतिहास देख कर यह भी अनुमान 
लगाया जा सकता है कि कबीर के पदचात्‌ उनकी “बानियों' की अनेक प्रतिलि- 
पियाँ हुई होंगी, किन्तु उनमें से प्रामारिषक वे ही मानी जा सकती हैं जो उनके 


१८ कबीर एक विवेचन 


समय या उसके कुछ ही बाद की हों । अधिक बाद की प्रतिलिपियों में परिवतंनों 
की बहुत संभावना है । 


कबीर की “बानियाँ” अनेक ग्रन्थों में बिखरी '*मिलती हैं । उनमें से कुछ 
संग्रह ऐसे भी मिलते हैं जिनमें केवल कबीर की बानियों का ही संकलन है । 
'कबीर-ग्रन्थावली' ऐसा ही संग्रह है। इसका संकलन डा० व्यामसुन्दर दास ने 
किया था। वे लिखते हैं, “उनके इस संकलन का आधार संवत्‌ १५६१ की 
लिखी हस्तलिखित प्रति है। यह प्रति खेमचन्द के पढ़ने के लिए मलूकदास ने 
काशी में लिखी थी। यह पता नहीं लगा कि ये खेमचन्द और मलूकदास कौन 
थे। क्‍या ये मलूकदास कबीरदासजी के वही शिष्य तो नहीं थे जो जगन्नाथपुरी 
में जाकर बसे और जिनकी प्रसिद्ध खिचड़ी का वहाँ अब तक भोग लगता है 
तथा जिनके विषय में कबीरदास जी ने स्वयं कहा है 'मेरा गुरू बनारसी चेला 
समंदर तीर ? यदि ये वेही मत्रुकदास हैं तो इस प्रति का महत्त्व बहुत ग्रधिक 
है । यदि ये वह न भी हों, तो भी इस प्रति का मूल्य कम नही है। इसमें 
सन्देह नहीं कि संवत्‌ १५६१ तक की सभी 'कबीर-बानियाँ' इसमें संग्रहीत हैं । 
एक दूसरी प्रति संवत्‌ १८८१ की लिखी हुई मिलती है। इसमें पहली 
प्रति की अपेक्षा केवल १३१ दोहे ओर ५ पद अधिक हैं । दोनों के प्रतिलिपि- 
काल में ३२० वर्ष का श्रन्तर है, किन्तु दोनों में पाउ-भेद बहुत कम है ।” 


कबी र-ग्रन्थावली का मूलाधार पहली प्रति होते हुए भी इसमें 'ग्रन्थ- 
साहब' के वे सब पद और दोहे भी सम्मिलित कर लिए गये हैं जो पहली प्रति 
में नहीं थे, किन्तु जो बानियाँ मूल अंश में श्रा गई थीं, उनको छोड़ कर शेष 
सब परिशिष्ट में दे दी गई हैंँ। यह बात प्रसिद्ध है कि 'ग्रन्थ-साहब' का 
संकलन पाँचवें गुरु श्री अर्जुनदेव ने सं० १६६१ में श्रर्थात्‌ पहली प्रति के सौ 
वर्ष पीछे किया था जिसमें अनेक भक्तों की वाणी का समावेश किया गया है। 
ग्रन्थ-साहब की प्रामारिकता ने कबीर-अ्रन्थावली कै इस अंश की प्रामाणिकता 
को बहुत पक्का कर दिया है। 


भाषा-विज्ञान की दृष्टि से भी इस संग्रह की भाषा अधिक प्रामाणिक 
दीख पड़ती है। यह १६वीं और १७वीं शताब्दी के रूप के बिल्कुल श्रनुरूप 
है! दस भाषा और कबीर के नाम पर बिकने वाले ग्रन्थों के पदों श्रादि 
की भाषा में आाकाश-पाताल का श्रन्तर हे । इस कारण ३.-बावली, में संकलित 
बानियों' को कबीर-कृत मानने में ग्रापत्ति नहीं दिखाई पड़ती. 
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'कबी र-बानियों' के सम्बन्ध में दूसरा प्रामारि._क संकलन डा० रामकुमार 
वर्मा का सन्त कबीर है। उसका संग्रह भी 'ग्रन्थ साहब के आधार पर ही 
किया गया है | डा० त्रिग्रगायत ने 'संत कबीर” को “कबीर-पग्रन्थावली' से 
ग्रधिक प्रामाणिक माना है। कबीर ग्रन्थावली की जो बानियाँ 'ग्रन्थ-साहब' 
में आई हुई बानियों से मिलती हैं उनकी प्रामारि[कता तो डा० त्रिग्रुगायत के 
मत से ही सिद्ध है, किन्तु जिन बानियों का संग्रह सं० १५६१ वाली प्रति के 
ग्ाधार पर किया गया है उनकी प्रामारिकता भी प्राचीनता एवं भाषा- 
विज्ञान के हाथों में सुरक्षित है। 


सं० १५६१ वाली प्रति के प्रथम एवं ग्रन्तिम पृष्ठ 'ग्रन्थावली' में 
प्रकाशित कर दिये गये हैं । ग्रन्तिम पृष्ठु की अन्तिम पंक्ति को देखने से यह 
अ्रम हो सकता है कि मूल लिपि प्रामाणिक नही है । डा० हजारीप्रसाद हिवेद ने 
अपने 'कबीर”' और डा० रामकुमार वर्मा ने अपने संत कबीर' में इसी भ्रम को 
पाठकों के सामने रखा है । मेरी समभ में अन्तिम पंक्ति के कारणा रचना की 
प्रामारिकता का खंडन नहीं किया जा सकता । यह बहुत संभव हैं कि लिपि-कर्ता 
ही श्रन्तिम पंक्ति लिखना भूल गया हो और थोड़े दिन बाद उसके किसी शिष्य 
ने उसमें उसका लिपि-काल लिख दिया हो । डा० त्रिग्रुगायत का यह मत 
उचित ही है कि उक्त प्रतिलिपि को बाद की प्रतिलिपि मान लेने से भी उसकी 
ग्रप्रामारिकता की पर्याप्त सिद्धि नहीं होती। भारतीय शिष्य-परंपरा में ग्रुरु 
वाणी की मौलिकता कितनी पावन और अपरिवतंनीय हैं, 'ग्रन्थ-साहब” आदि 
अनेक धर्म-ग्रन्थ इसका प्रमाण हैं। इस दृष्टि से भी उक्त प्रति में कबीर की 
बानियों के अप्रामारिकक होने का प्रश्न नहीं उठता । 


उक्त दो संग्रहों के अतिरिक्त कबीर की बानियों का एक तीसरा संग्रह 
महाकवि भ्रयोध्यासिह उपाध्याय ने 'कबीर-वचनावली' के नाम से प्रकाशित 
करवाया था । विद्वानों में इस संग्रह की बड़ी प्रतिष्ठा है। संग्रहकर्ता ने मुख- 
बंध में स्वीकार किया है कि इस संग्रह का संकलन कबीर-बीजक, चौरासी 
श्रंग की साखी तथा वेलवेडियर प्रेस की पुस्तकों के श्राधार पर हुआ है । 


बीजक' कबीर-पंथ की सबसे अधिक प्रामाणिक रचभा हे । कबीर के 
अनेक्र आलोचकों ने इसी ग्रन्थ को अपने अध्ययन का आधार बनाया था। 
कबी र-बीजक के अनेक संस्करण हो चुके हैं जिनमें पाठान्तर और मत-भेद के 
कारण प्रामाणिक और प्रक्षिप्त अ्रंशों की गुत्थी को सुलभाना कठिन है। 
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'विश्वभारती पत्रिका” ? में डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने बीजक के ग्रनेक अंशों 
को न्यूनाधिक प्रामाणिक कह कर संदेह को अ्रधिक प्रखर कर दिया है। बीजक 
से सम्बन्धित जग्गीदास-भग्गीदास, भगवानदास आदि की कथाए बीजक को 
प्रामारिकता पर सन्देह का आघात करती हैं । ऐसी कथाओं से यही ध्वनित 
होता है कि बीजक अपने मूलरूप में श्रप्राप्य है । 


'सन्त बानी संग्रह' सीरीज़ प्रकाशित करके वेलवेडियर प्रेस ने हिन्दी- 
साहित्य की बड़ी भारी सेवा की है, किन्तु उक्त संग्रहों की प्रामाशिकता असं- 
दिग्ध नहीं हैं। कबीर-बानी-संग्रह के सम्बन्ध में भी संदेह के कारण प्रस्तुत 
हैं। संग्रह की अधार-भूृत प्रतियों श्रौर उनके लिपि-काल के ग्रभाव में उसको 
प्रामारिक मानना उचित नहीं है। इन बानियों' की भाषा से ऐसा प्रतीत होता 
है कि शुद्धि के आग्रह ने बानियों की मोलिकता भ्रष्ट करदी है। यह भी असम्भव 
नही है कि बानियों के संग्रहकर्ताश्रों के राधास्वामी सम्प्रदाय से संबंधित होने से 
इनमें धामिक और साम्प्रदायिक श्राग्रह भी प्रथित रहा हो । 


इनके अतिरिक्त कबीर के नाम से अनेक रचनाए प्रसिद्ध हो गई हैं । 
जिस प्रकार किसी दोहे के साथ 'तुलसी' लगाकर उसे प्रामाणिक बनाने का 
आग्रह दिखाई पड़ता है, उसी प्रकार 'कबिरा' और 'कबीर' के संयोग से अनेक 
ग्प्रामारिक दोहों को 'कबीर की साखियों' में प्रतिष्ठित किया गया है। 
वघिलसन ने केवल आठ ग्रन्थों को कबीरकृत माना है। “मिश्रबन्धु-विनोद' में 
कबीर के नाम पर ७४ ग्रन्थों की सूची दी हुई है। रामदास गौड़ ने “हिन्दुत्व 
में कबीर के नाम पर ७१ ग्रन्थों का उल्लेख किया है। कबीर सागर में, जिसका 
प्रकाशन वेकटेश्वर प्रेस से हुआ है, ४० ग्रन्थों की चर्चा की गई है, 'मध्यकालीन 
हिन्दी साहित्य का आलोचनात्मक इतिहस' में डा० रामकुमार वर्मा ने कबीर 
के नाम से प्राप्त ६१ ग्रन्थों का उल्लेख किया है। काशीनागरी-प्रचारिणी 
पत्रिकाश्रों ने अपने उर को विशाल करके कबीर के ग्रन्थों की संख्या १३० तक 
पहुँचा दी है । कबीर की लोक-प्रचलित बानियों के कुछ संग्रह भी प्रकाशित 
हो ज्ुके हैं जिनमें आ्राचार्य क्षितिमोहन सेन कृत संग्रह प्रसिद्ध है । 


यह तो पहले ही कहा जा च्लुका है कि कबीर का अग्रध्ययन करने के लिए 
उनके ग्रन्फ ही पर्याप्त नहीं हैं, वरनु वह सब सामग्री भी बड़े काम की है 


१ वि० भा० प०. वेषाख श्राषाढ २००४, पृ० १००-११५. 
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जो अनेक इतिहासकारों और आझलोचकों ने समय-समय पर प्रस्तुत की है। 
यह सामग्री हिन्दी, फारसी, उदू और अंग्रेजी भाषा में बिखरी पड़ी है । इतिहास 
में धामिक इतिहास भी सम्मिलित करना होगा क्‍योंकि मध्यकालीन धर्मेद्षेत्र 
में कबीर का योग-दान भुलाया नहीं जा सकता। सचन्‍्त-इतिहास की सूची में 
कबीर का नाम प्रथम श्रेणी में आता है। धर्म के इतिहास में कबीर अपने 
पंथ के प्रवर्तंक के रूप में ही पाठकों के समक्ष प्रस्तुत होते हैं। धर्म-परम्परा 
की एक कड़ी के रूप में कबीर का निरूपण करने वाले अनेक ग्रन्थ देखने में 
श्राते हैं, किन्तु सब उल्लेखनीय नहीं हैं । प्रसिद्ध ग्रन्थ ये हैं--१. वेष्णविज््म, 
दविज़्म एण्ड ग्रदर माइनर रिलीजस सिस्टम्स--डा० भंडारकर, २. आउट- 
लाइन्स आफ रिलीजस लिट्रेचर आफ इंडिया--फकु हर, ३. मेडिवल 
मिस्टीसिज़्म--अआचार्य क्षितिमोहन सेन, ४. रिलीजस सेक्ट्स आफ हिन्दूज़--- 
विल्सन, ५. सिख रिलीजन--मैकलिफ्‌, ६. बुद्धिज्म एण्ड हिन्दृइज़्म--इलियट, 
७. इण्डियन थीइज़्म--मैकनिकल, ८. वेष्णव रिफामंस आफ इण्डिया-- 
राजगोपालचारी, ६. इन्फ्लुएन्स आफ इस्लाम ग्रान इप्डियन कल्चर--डा० 
ताराचन्द, और १०. रामानन्द ट्रु रामतीथं--नटेसन कम्पनी | इनमें से 
कबी र-सम्बन्धी अ्रध्ययन के लिए पहले, तीसरे, चौथे झ्नौर नवें ग्रन्थ का अधिक 
मूल्य है। शेष में साधारण विवेचना देकर ही सन्‍्तोष प्राप्त किया गया है । 


पहला ग्रन्थ संस्कृत के प्रसिद्ध विद्वान डा० भण्डारकर का लिखा हुआ 
हैं। इसमें वेष्णाव धर्म के साथ-साथ भारत के अन्य धर्मो के उदय और 
विकास पर भी काफी प्रकाश डाला गया है। यहीं रामानन्द के साथ कबीर 
अपने धामिक झआजोक से आमंडलित दीख पड़ते हैं। विद्वान लेखक ने सृष्टि की 
उत्पत्ति एवं ग्रन्य दाशनिक सिद्धान्तों की विवेचना में कबीर के अनेक उद्धरणों 
का बड़ी योग्यता से उपयोग किया है। दूसरा ग्रन्थ भारत के सुप्रसिद्ध विद्वान 
श्राचार्य क्षितिमोहन सेन का लिखा हुआ है। कवीन्द्र रवीन्द्र की भूमिका से 
इसमें 'सोने में सुगन्ध' का योग हो गया है। आचाय सेन ने कबीर और उनके 
गुरु रामानन्द को स्वतन्त्र चिन्तक सन्‍्तों की परम्परा में बहुत ऊँचा स्थान प्रदान 
किया है। इस ग्रन्थ के दो अंश, भूमिका ओर परिश्िष्ट, बड़े महत्त्वपूर्ण हैं । 
परिद्धिष्ट में बाउल सम्प्रदाय तथा कबीर पर उसके प्रभाव की सुन्दर विवेचना 
मिलती है। तीसरा ग्रन्थ विस्सन का लिखा हुश्रा है। इसमें हिन्दुओं के भ्रनेक 
धामिक सम्प्रदायों की शोधपूर्ण विवेचना है। यद्यपि कबीर की विवेचना की 
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दृष्टि से यह ग्रन्थ अभ्रधिक महत्त्व नहीं रखता, किन्तु केबीर के अस्तित्व के 
सम्बन्ध में सन्देह उत्पन्न करके मनीषियों के लिए एक प्रश्न प्रस्तुत कर देता है 
जिसका ऐतिहासिक दृष्टि से बड़ा मूल्य है। अ्रध्ययन की सामग्री की दृष्टि से 
'इन्फ्लुएन्स आफ इस्लाम श्ॉन इंडियन कल्चर” नामक ग्रन्थ बड़े काम का है। 
इसके यशस्वी लेखक डा० ताराचन्द ने प्रारम्भ में सफी मत की प्रौढ़ आलोचना 
देकर फिर कबीर पर इस्लाम ओर सूफीमत का प्रभाव दिखलाया है। चिन्तन- 
गंभीरता की दृष्टि से यह ग्रन्थ उच्च कोटि का है। 


ईसा की बीसवीं शताब्दी के पूर्व कबीर पर स्वतन्त्र रूप से कोई ग्रन्थ 
नहीं निकला था। कबीर के अध्ययन का श्री गणेश कबीर मंसूर' से मानना 
चाहिये जिसका प्रकाशन बम्बई से सन्‌ १६०२-३ में हुआ । पन्द्रह सो पृष्ठों 
की यह एक विशाल रचना है। पन्थ-संबंधी अनेक कहानियों और सिद्धान्तों 
से यह ग्रन्थ भरा पड़ा है। इसका साहित्यिक मूल्य चाहे श्रधिक न हो, किन्तु 
कबीर पर सबसे पहली पुस्तक होने से इसका मूल्य अ्तुलनीय है । 


'कबीर ज्ञान' नाम का दूसरा ग्रन्थ सनु १६०४ में प्रकाशित हुआ । इसका 
रचयिता कोई सुखदेव प्रसाद नामक हिन्दू ईसाई था ।* धामिक संकीर्णता के 
कारण यह ग्रन्थ सत्य का उदूघाटन न कर सका। सन्‌ १६०४ में कबीर 
साहब का जीवन-चरित्र' और सन्‌ १६०६ में 'कबीर कसौटी” का प्रकाशन 
हुआ । पहली रचना सरस्वतीविलास प्रेस', नरसिंहपुर से प्रकाशित हुई। इस 
का दृष्टिकोण धामिक होने से, श्रधिक साहित्यिक महत्त्व नहीं है। दूसरी 
रचना पद्म में है। इसका प्रकाशन श्री वेकटेश्वर प्रेस, बम्बई से हुआ था। 
इसमें वैज्ञानिक विवेचना का अ्रभाव है। इसके रचयिता कोई कबीर पंथी 
सज्जन बाबू लहनासिंह थे। इसके अनन्तर 'कबीर चरित्र बोध” नामक ग्रंथ 
के अतिरिक्त सन्‌ १९१६ तक कोई और ग्रंथ प्रकाश में नहीं आया । यह ग्रंथ 
बम्बई के खेमराज श्रीक्रृष्णदास के यहाँ से प्रकाशित हुआ था। आलोचना के 
स्तर पर यह रचना भी नहीं श्रा पाई । 


इसके उपरान्त सन्‌ १६१६ में कबीर वच्चनावली' की भूमिका से कबीर 
के अध्ययन का श्रालोचनात्मक आधार प्रस्तुत हुआ । इसमें 'हरिप्रौध” ने साहि- 
त्यिक आलोचना के साथ-साथ संद्धान्तिक आलोचना देकर कबीर के अ्रध्ययन 
के लिए एक नया दृष्टिकोरा प्रस्तुत किया । सन्‌" १६२६८ में बाबू इ्यामसुन्दर- 
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दास ने कबीर ग्रन्थावली' का संकलन करके उसकी भूमिका से कबी र-संबंधी 
अध्ययन के सदन की सज्जा की । ग्रालोचना के विकास के इतिहास में 'कबीर 
ग्रंथावली' की भूमिका का कुछ कम सम्मान नहीं है, फिर भी कबीर के सिद्धान्तों की 
समुचित विवेचना का अभाव इसमें खटकता ही है। सन्‌ १६३१ में 'कबीर का 
रहस्यवाद' प्रकाशित हुआ । ग्रन्थ अपने ढंग का अ्रकेला है। इसमें विषय की 
विशद व्याख्या और विवेचना की गई है। इसके पश्चात्‌ “कबीर का रहस्यवाद' 
के लेखक, डा० रामकुमार वर्मा ने कबीर के सम्बन्ध में दो सग्रह प्रकाशित किए 
एक कबीर पदावली” के नाम से और दूसरा 'सन्‍्त कबीर” के नाम से । पहले 
ग्रंथ में कबीर के चुने हुए पदों को संग्रहीत करके उसे संक्षिप्त पांडित्यपूर्ण 
भूमिका से सुशोभित किया गया है। 'सन्‍्त कबीर' में लेखक ने कबीर की प्रामा- 
रिक वाणियों को ग्रंथ साहब” से संकलित करके टीकासहित प्रस्तुत किया 
है। भूमिका इस ग्रंथ की भी सुन्दर है। कबीर के जीवन पर इसमें काफी 
प्रकाश डाला गया है । 


सन्‌ १६९४१ में डाक्टर हजारीप्रसाद द्विवेदी के कबीर' ने प्रकाशित 
होकर शोध के छात्र को प्रच्चुर सामग्री प्रदान की । सामाजिक और धामिक 
गवेषणा ने कबीर के सिद्धान्तों को समभने में बड़ी सहायता दी । गवेषणा और 
पाण्डित्य की दृष्टि से यह कृति श्रब॒ तक प्रकाशित ग्रंथों में सर्वश्रेष्ठ मानी 
गई है । 


इधर गत ५-६ वर्ष के भीतर कबीर पर कुछ और पुस्तकें भी प्रकाशित 
हुई हैं जिनमें से डा० त्रिगुणायत कृत “कबीर की विचारधारा” सर्वोत्तम है। 
विद्वान लेखक ने श्रम और भ्रध्यवसाय से अपने प्रबन्ध को शोध के छात्रों के 
समक्ष प्रस्तुत किया है। सेद्धांतिक मत-भेद होते हुए भी में लेखक के चैन्तन' 
की प्रशंसा किए बिना नहीं रह सकता । डा० रामरतन 'भटनागर के 'कबीर : 
एक अध्ययन” श्रौर' महावीरसिह गहलौत के 'कबीर' ने भी कबीर के अध्ययन 
को प्रोत्साहित किया है । 


उक्त हिन्दी ग्रंथों के अ्रतिरिकत अंग्रेज़ी में भी कबीर पर कुछ ग्रंथ प्रका- 
शित हए हैं जिनमें 'प्रोफेट्स श्राफ इंडिया---मन्मथनाथ गुप्त, 'कब्रीर एण्ड 
कबी र-पंथ“---जी. जी. एच. वेस्कट, 'कबीर एण्ड हिज फालोश्रस---रेवेरेण्ड 
एफ. ई., “'निग्ुु ण स्कूल श्राफ हिन्दी पोएट्री----डा० बड़थ्वाल, कबीर एण्ड हिज 
बायोग्राफी---डा० मोहनसिंह, और “कबीर एण्ड दी भक्ति मूवमेन्ट'--- 
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डा० मोहन सिंह, अभ्रधिक महत्त्वपूर्ण हैं। हुंड ड पोएम्स आफ कबी र'-कवीन्द्र रवीन्द 
(भूमिका लेखिका--ईवीलिन अंडरहिल ) , भी भ्रपना साहित्यिक मूल्य रखता है। 


कुछ पत्र-पत्रिकाशों में भी कबीर-सम्बन्धी लेख प्रकाशित होते रहे हैं । 
चन्द्रबली पाण्डेय ने नागरी प्रचारिशणी पत्रिका (भाग १४ १० ५३६) में कबीर 
साहब का जीवन वृत' नामक लेख प्रकाशित करके साहित्य के क्षेत्र में बड़ा 
महत्त्वपूर्ण काम किया है। कल्याण के योगांक में आचार क्षितिमोहन सेन ने 
“कबीर का योग वर्णान” लेख लिख कर कबीर के योग-सिद्धान्तों पर पर्याप्त 
प्रकाश डाला है। कल्याण के वेदान्तांक में कबीर और वेदान्तवाद' लेख ने 
कबीर के दार्शनिक दृष्टिकोण को प्रस्तुत करने का समर्थ प्रयत्न किया है। 
“कबीर का अलंकारिक दृष्टिकोश' नामक लेख में डा० ओशम प्रकाश ने कबीर 
की काव्य-कला पर अपना मत प्रकट किया है। डा० रामप्रसाद त्रिपाठी ने 
“हिन्दुस्तानी भाग २, अ० २, पृ० २०७ पर कबीर जी का समय” लेख लिख 
कर कबीर के समय पर ऐतिहासिक प्रमाण प्रस्तुत किए हैं। 'कबीर साहब का 
साधना-पर्थ (ले० उदयशांकर शास्त्री), 'जिन्द कबीर की संक्षिप्त चर्चा' (विचार- 
विमर्ष सम्मेलन, प्रयाग) और कबीर (एनसाइक्लोपीडिया आफ रिलीजन 
एण्ड एथिक्स ) नामक लेखों ने भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणों से कबीर को पाठकों के 
सामने रख कर कबीर-सम्बन्धी ग्रध्ययन को श्रागे बढ़ाया है । 


कबी र-संबंधी आलोचनात्मक ग्रन्थ उद्‌ में भी प्रकाशित हुए हैं जिनमें 
से 'सम्प्रदाय--प्रोफेसर वी. वी. राय (मिशन प्रेस लुधियाना, सन्‌ १६०६), 
'कबीर और उनकी तालीम---शिवब्रत लाल (सन्‌ १६१२), कबीर साहब'- 
श्री जुत्सी (हिन्दुस्तानी एकेडेमी, सन्‌ १६३०), और 'कबीर पंथ--शिवत्रत 
लाल (मिशन प्रेस, इलाहबाद ) बड़े महत्त्व के हैं । श्रन्तिम ग्रंथ में कबीर-पंथ का 
शास्त्रीय एवं वास्तविक स्वरूप निरूपित करने की चेष्टा की गई है। प्रारम्भिक 
प्रयत्नों में ग्रन्थ के महत्त्व की उपेक्षा नहीं की जा सकती । 


इस प्रकार कबीर के अध्ययन के लिए पर्याप्त सामग्री होते हुए भी चिन्तन 
की व्यापकता के क्षेत्र में उसकी पूर्णाता को स्वीकार नहीं किया जा सकता । 
हो सकता है कि कबीर के जीवन के सम्बन्ध में ऐतिहासिक दृष्टि से कोई नया 
तथ्य प्रंकट न हो सके, किन्तु चिन्तन के गर्भ में नए भ्रनुमानों और नए दृष्टि- 
कोणों के लिए सदेव अभ्रवकाश रहता है । प्रस्तुत लेखक के प्रयत्नों में भी नया 
दृष्टिकोण प्रकट हो सकता है। 
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जीवन 
किसी कवि या लेखक के जीवन-वृत्त के लिखने में अ्रन्त:साक्य और 
बहि:साक्ष्य, दोनों ही को अधार बनाया जाता है। कबीर की रचनाग्रों में एक 
पंक्ति के सिवा कहीं भी उनके जीवन-काल का संकेत नहीं 
जन्म-तिथि मिलता--“गुरु परसादी जंदेव नामा, भगति के प्रेम इन्हहि 
अर है जाना ।' इस पंक्ति से यह स्पष्ट हो जाता है कि कबीर 
समय जयदेव और नामदेव के पश्चात्‌ हुये थे। समय की दृष्ठि से 
इन दोनों में जयदेव पहले गाते हैं । कहा जाता है कि जयदेव 
राजा लक्ष्मणन से की सभा (सन्‌ ११७०) को सुशोभित करते थे | गीतगोविन्द 
इन्हीं की रचना है। यहाँ तक माना जाता है कि “गीतगोविन्द', “विज्ञान गीता! 
या 'प्रबोध चन्द्रोदय” की तरह सांकेतिक रचना है। इसमें 'ज्ञान-कृष्ण' की ओर 
संकेत किया गया है । राधा जीव-मुक्ति को संकेत करती है । कृष्ण और राधा-- 
ज्ञान और मुक्ति--परस्पर सम्बन्धित प्रेमी और प्रिया हैं। यह रूपक मान लेने 
में जयदेव की भक्ति का रूप-चित्र ही बदल जाता है ।' ऐसी भक्ति कबीर के 

मत के प्रतिकूल नहीं है । 


नामदेव का समय सन्‌ १२७० के आस-पास माना जाता है। ये सतारा 
जिले में नरसीबमनी स्थान पर एक छीपा वंश में पैदा हुए थे। इनका परिवार 
शिव-भक्त था | कहा जाता है कि बड़े होकर ये कुमार्ग-गामी हो गये और बट- 
मारी तथा राहजनी करने लगे, किन्तु पंत्रिक भक्ति-भावना शीघ्र ही उमड़ 
ध्राई और वे 'विठोबा' के भक्त हो गये। उन्होंने हिन्दी और मराठी दोनों में 
कविता की हैं । 


बीजकगत * एक पद में कबीर ने रामानन्द के प्रति भ्रपनी श्रद्धा प्रकट 
की है। कबीर-ग्रन्थावली में कबीर का संकेत एक ऐसे साधु गुरु के प्रति है 
) मैकलिफ--सिक्‍्ख, 706 ४7, पृ० १० 
९ रामानन्द रामरस माते । कहुहि कबीर हम कहि कहि थाके ।। 
“+बीजक, पर्द ७७ 
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जिसने प्रात्मानुभव को रोकने वाले पाखण्ड और अज्ञान के द्वार का भञ्ञन कर 
दिया था। 'दविरताँ के लेखक ने भी कबीर को रामानन्द का शिष्य माना है। 
नाभाजी और झरछा के हरिराम व्यास का भी यही मत है। यह सम्बन्ध 
कबीर के समय पर पर्याप्त प्रकाश डाल सकता है । 

श्रगस्त्य सैंहिता के बाद के परिशिष्ठ “भविष्योत्तर खण्ड' के अनुसार 
रामानन्द का जन्म सन्‌ १२६६ ई० में हुआ थ्व और उनकी मृत्यु सन्‌ १४१० 
में हुई थी । डा० भण्डारकर और डा० ग्रियर्सन ने रामानन्द की जन्म-तिथि 
सम्व॒त्‌ १३५६ मानी है जो गगरत्य संहिता के अनुरूप है। डा० फकुहर और 
की साहब ने रामानन्द का समय सन्‌ १४०० से १४७० तक निश्चित किया है । 

डा० फकु हर और की साहब के मत से रामानन्द की श्रायु ७० वर्ष की 
ठहरती है जो भक्तमाल की “बहुत काल वपु धारि क॑ --उ क्ति के अनुरूप नहीं 
है। सम्वत्‌ १३५६ को रामानन्द की जन्म-तिथि स्वीकार कर लेने पर सन्त 
पीपा को, जिनका समय सम्वत्‌ १४८२ निश्चित किया जाता है, उनका शिष्य 
मानने में अड़चन पड़ती है। सं० १३५६ को रामाउन्द की जन्म-तिथि मान 
लेने से पीपा के जीवन-काल में ही रामानन्द की श्रायु १२६ वर्ष की हो जाती 
है । यदि शिष्य होने के समय पीपा को २० वर्ष का भी मान लें तो रामानन्द 
की ग्रायु १४० वर्ष हो जाती है जो प्रत्यक्षत: अ्रसंभव दिखाई पड़ती है। अ्रतएव 
सं० १३५६ को भी रामानन्द की जन्म-तिथि स्वीकार नहीं किया जा सकता | 

भकतमाल के टीकाकार हरिवरन ने रामानुजाचाये की शिष्व परम्परा में 
रामानन्द को पाँचवाँ माना है। डा० त्रिग्रुणायत चार पीढ़ियों के लिए ३०० 
बर्ष का समय मानते हैं। इस दृष्टि से रामानन्द का समय सं० १३७५ के 
आ्रास-पास श्राता है क्योंकि विद्व।नों ने रम।नुज का समय सं० १०७३ के समीप 
निश्चित किया है। अपने अनुमान को थोड़ी ढील देकर डा० त्रिग्रुणायत ने 
रामानन्द की जन्म-तिथि सं० १३८०५ मानी है श्रौर उनकी निधन-तिथि लगभग 
सं० १५०० निश्चित की है। 'प्रसंग-पारिजांत' नामक ग्रन्थ में उनकी निधन-तिथि 
सं० १५०५ दी हुई है। यदि यही तिथियाँ सत्य मानलें तो रामानन्द की श्रायु 
१२० वर्ष की होती है जो जनश्रुति से समर्थित है । 

पं० रामचन्द्र शुक्ल ने कबीर की जन्म-तिथि जेठ सुदी पूर्णिमा सोमवार 
सं० १४५६ वि० मानी है, किन्तु यह तिथि डा० बड़थ्वाल को मान्य नहीं है। 
वे कबीर की जन्म-तिथि सं० १४०७ श्रौर सं० १४४७ के बीच श्रनुमान करते 
हैं। उनका कहना है कि नामदेव की कहानियाँ कबीर के समय में बहुत प्रचलित 
हो गई थीं-और नामदेव की मृत्यु सं० १४०७ में होने से कबीर का जन्म 
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सं० १४०७ के पदचात्‌ ही ठहरता है। डा० बड़थ्वाल रामानन्द की निधन॑-तिथि 
सं० १४६७ के लगभग मानकर कबीर की श्रायु उस समय कम से कम १८-२० 
वर्ष मानते हैं। इस प्रकार वे सं० १४०७ और सं० १४४७ के बीच में कबीर 
को जन्म-तिथि का भ्रनुमान लगाते हैं। उनका कहना है कि कबीर का जन्म 
सन्‌ १३७० ई० ग्र्थात्‌ सं० १४२४ वि० के आस-पास हुआ हेंगा। डा० 
त्रिगुणायत ने कबीर की जन्म-तिति सम्वरत्‌ १४५५ मानी है जो “कबीर चरित- 
बोत' में दी हुई तिथि के अनुरूप है। यह तिथि पं० रामचन्द्र शुक्ल द्वारा मानी 
हुई [तथि से लगभग मिल जाती है | जो हो यही तिथि लोकप्रसिद्ध है। किसी 
गवेष्णात्मक निणय के अभाव में 'प्रसिद्धि को स्वीकार न करना अनुमान के 
शासन को स्वीकृति देना है। 
कबीर की मृत्यु के सम्बन्ध में जो दोहे प्रचलित हैं वे ये हैं :-- 
(१) संबत पन्व सो झ्रौ पाँच मो, झगहर कियो गौन । 
ख्रगहन सुदी एकादसी, सिलो पौत में पौत ॥ 
(२) संबत पन्द्र सौ पछत्तरा, कियो सगहर को गौन । 
माघ सुदी एकादसी, रलो पोौन में पौन॥ 
(३) संवत पन्द्रह सो उनहत्तरा हाई । 
सतगुर चले उठ हुंसा ज्पाई॥ 
““(धमंदास : द्वादस पंथ) 
(४) पर्द्रह सो उनचास में सगहर कीनो गौन। 
झ्रगहन सुदी एकादसी, सिलो पवन में पौन ॥ 
- -(भक्तमाल को टीका) 
उक्त चारों दोहों से कबीर की मृत्यु के सम्बन्ध में चार तिथियाँ मिलती 
हैं ::- (क) सं० १५०५, (ख) सं० १५७५. (ग) सं० १५६९ और (घ) 
सं० १५४६ | इनमें से किसी तिथि के सम्बन्ध में प्रमाण नहीं हैं। अ्रनन्तदास की 
परिचई के अनुसार कबीर ने १२० वषे की आयु प्राप्त की थो । सं० १४५४५ 
(कबीर की जन्म-तिथि) में १२० वर्ष जोड़ देने पर उनकी निधन-तिथि 
सं० १५७५ झ्रा जाती है। इससे कबीर को सिकरन्दर लोदी, रामानन्द तथा 
गुरु नानक का समकालीन म।नने में कोई अड़चन नहीं आ्राती । श्रिग्स के भ्रनुसार 
सिकन्दर से कबीर की भेंट सं० १५५३ में, जबकि वे 8८ वर्ष के होंगे, हुई 
थी। मि० वेस्काट का मत है कि गुरुनानक २७ वर्ष की अवस्था में कबीर से 
मिले थे। गुरु नामक की जन्म तिथि सं० १५२६ मानी जाती है। इससे स्पष्ट 
है कि तानक से कबीर की भेंट सं० १५५३ में हुई थी । 
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डा० बड़थ्वाल का कहना है कि सं० १५७५ को कबीर की निधन-तिथि 
मानने में उनको विशेष श्रापत्ति नहीं है, किन्तु यह तिथि प्रमाणों से पुष्ट 
नहीं है। ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर के संबंध में राजदण्ड का श्राविष्कार 
ही कबीर को सिकन्दर लोदी (सन्‌ १४८६-१५१७ ई०) से जोड़ने का कारण 
बना है। शायद यह प्रह्लाद और कबीर की तुलना को पूरा करने की दृष्टि 
से किया गया गया हो । वे डा० रामप्रसाद त्रिपाठी के इस मत से सहमत हैं कि 
सिकन्दर लोदी के समय तक कबीर शभ्रपनी खंडन-पद्धति को लेकर नहीं 
पहुँचे होंगे । 

किन्तु डा० बड़थ्वाल के इस विचार को भी कोई प्रमाण प्राप्त नहीं है 
कि कबीर की मृत्यु सं० १५०५ (सन्‌ १४४८) में हुई थी। वे डा० 
फ्युहरर के इस मत से प्रभावित हुए दीख पड़ते हैं कि नवाब बिजली खाँ 
पठान ने सं० १५०७ में कबीर की कबञ्न पर एक स्मारक" बनवाया जिसकी 
मरम्मत सं० १६२४ में नवाब फिदाईखाँ ने कराई । डा० प्युहरर के 
बयान को प्रामाणिक तो स्वयं डा० बड़थ्वाल भी नहीं मानते, फिर उसके 
झाधार पर मानी हुई कबीर की मृत्यु-तिथि को प्रमाणित कंसे माना जा 
सकता है ? 

उक्त स्मारक के सम्बन्ध में डा० त्रिगुणायत का यह मत उचित ही दीख 
पड़ता है कि बिजली खाँ कबीर का भक्त रहा होगा । उसने कबीर के जीवन- 
काल में कोई स्मारक बनवाया होगा। ग्रागे चल कर फिदाई खाँ ने उनकी 
मृत्यु के उपरान्त उस को रोजे का रूप दे दिया होगा । डा० रामकुमार वर्मा 
का भी यही भश्रनुमान है कि बिजलों खाँ कबीर का भक्त था। उसने मगहर में 
उनकी जन्म तिथि के उपलक्ष में रोजा बनवाया था । 


भक्त-सुधा-विन्दु-स्वाद' नामक ग्रन्थ में कबीर की निधन-तिथि भ्रगहन 
सुदी एकादशी, सं० १५५२ मिलती है। प्रमाण का अभ्रभाव होने से यह कहना 
अनुचित न होगा कि यह तिथि श्रनुमान-प्रसृूत हो सकती है । 


अस्तु, लोक-प्रसिद्धि को प्रमाणों पर कस कर इसी निर्णय पर पहुँचा 
जा सकता है कि कबीर का जन्म संवत्‌ १४५५ भर निधन संवत्‌ १५७५ में 
हुआ था । 


अिनकलीलनिनननननभा नरक न 


१ यह तिथि 'आर्केलाजिकल सर्वे श्राफ इंडिया के भ्राधार पर दी गई है। 
सर्वे का तिथि-निर्देश अनुमानमुलक ही प्रतीत होता है । 
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'स्थान' शब्द तीन श्रोर संकेत करता है -- जन्म, निवात्ष एवं मृत्यु । कबीर 

के जन्म-स्थान के सम्बन्ध में तीन मत प्रचलित है--एक तो यह कि वे मगहर में 

उत्पन्न हुए थे, दूसरा यह कि उनका जन्म-स्थान काशी था और 

स्थान तीसरा यह कि वे श्राजमगढ़ जिले के बेलहरा गाँव में उत्पन्न हुए 

थे। श्री सीताराम चतुर्वेदी और स्वर्गीय डाक्टर श्यामसुन्दरदास 

कुछ श्रन्त:साक्ष्यों के कारण कबीर का जन्म-स्थान काशी मानते हूँ, किन्तु डा. 

रामकुमार वर्मा इस मत के विरोधी हैं । वे कबीर का जन्म-स्थान मगहर मानते 

हैं। उनका कहना है कि काशी कबीर का जन्म-स्थान नहीं है। वहाँ तो वे ब।द 
में श्राकर रहने लगे थे । 


ग्रन्त:साक्ष्य के रूप में कबीर-बानी की अनेक पंक्तियाँ प्रस्तुत की जा 
सकती हैं, किन्तु कई पंक्तियों में एक-दूसरी का विरोध-सा दिखाई देता है जिससे 
समस्या के हल के स्थान पर उलभन कुछ बढ़ जाती है। उदाहरण के रूप में 
काशी में हम प्रगट भये हैं, रामानन्द चिताए', को ही लिया जा सकता है। 
इससे स्पष्ट हो जाता है कि कबीर ने काशी में जन्म लिया था। इसमें सन्देह 
के लिए शायद ही कोई अवसर हो, किन्तु, 'पहले दरसन मगहर पायो, पुनि 
कासी बसे श्राई'--इस पंक्ति से कबीर की पहली पंक्ति का श्राशयय खंडित हो 
जाता है। 

यहाँ 'दरसन' शब्द भी विद्वानों के विवाद का कारण बन गया है। 
मगहर को कबीर का जन्म-स्थान मानने वाले इस शब्द का श्रर्थ जन्म लेना' 
मानते हैं ओर दूसरे पक्षवाले इसका श्रर्थ सामान्यतया 'ईश्वर-दर्शन' बतलाते 
हैं। जो लोग मगहर को कबीर क। जन्म-स्थान नहीं मानते उनका कहना है कि 
संभवत: कबीर पयंटन करते हुए कभी मगहर गये होंगे और वहाँ उन्हें या तो 
किसी सिद्ध पुरुष के या भगवान्‌ के दर्शन हुए होंगे श्रथवा वहाँ उनको ज्ञान की 
प्राप्ति हुई होगी । 

डा. त्रिगुणायत को धारणा है कि कबीर महगर में ही उतन्‍न हुए थे । 
इसकी पृष्टि में उनके तक ये हैं-- 

१, मगहर में मुसलमानों की बस्ती बहुत शभ्रधिक है। वे सभी भ्रधिकतर जुलाहे 
हैं। कोई आाइचय नहीं कि कबीर इन्हीं जुलाहों में से किसी के घर उत्पन्न 
हुए हों । 

२. कबीरदास जी ने भ्रपनी रचनाओं में कई बार मगहर की चर्चा की है। 
इसका तात्पयें यह है कि मगहर से उनका घनिष्ठ सम्बन्ध था । उन्होंने उसे 
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सर्देव काशी के समकक्ष ही पवित्र श्र उत्तम माना है। इतनी प्रधिक 
श्रद्धाभावना केवल जन्म-स्थान के प्रति ही हो सकती है । 


३. कबीरदासजी मृत्यु का समय समीप आने पर मगहर चले गये थे । उन्होंने 
काशी में रहना बहुत उचित नहीं समभा | यह मानव-स्त्रभाव है कि वह 
जहाँ उत्पन्न होत। है वहीं मरना चाहता है । 


४. कबीरदासजी ने स्पष्ट लिखा है कि सबसे पहले उन्होंने मगहर को देखा 
था । उसके बाद वे काशी में बस गये थे । इस उक्ति में खींच-तान कर 
दूसरा अर्थ लगाना हठधर्मी भर होगी । 


५. कबीरदास जी ने लिखा है कि 'तोरे भरोसे मगहर बसिओ,, मेरे तन की 
तपन बुभाई-' इस पंक्ति से स्पष्ट है कि अपनी जन्मभूमि में पहुँचकर इस 
प्रकार की शांति का अनुभव करना स्वाभाविक भी है। 


६. एक बात और है। 'आकलाजिकल सर्वे आफ इंडिय। में लिखा है कि बिज- 
लीखाँ ने बस्ती जिले के पूर्व में आमी नदी के दाहिने तट पर संवत्‌ १५०७ 
में रोजा बनवाया था। सिकन्दर लोदी और कबीर के मिलन की घटना के 
ग्राधार पर निश्चित किया जा चुक्रा है कि उस समय कबीर जीवित थे । 
मेरा अनुमान है कि बिजली खाँ कबीर का भक्त था। उसने कबीर के 
जीवन-काल में कबीर के जन्म-स्थान में कोई स्मारक बनवाय; होगा । भागे 
चलकर फिदाई खाँ ने उनकी मृत्यु के उपरान्त उसी को रोजे का रूप दे 
दिया होगा । 


इन तरकें से श्री त्रिगुणायत यह सिद्ध करने की चेष्टा'करते हैं कि कबीर 
का जन्म-स्थान मगहर, काशी का समीपवर्ती मगहर, था । 


यहाँ में सिर्फ यह कहना चाहता हूँ कि जिन लोगों का यह मत है कि 
कबीर का जन्म उस मगहर में नहीं हुआ था जो गोरखपुर से पन्द्रह मील दूर 
बस्ती जिले में है, वे डा. त्रिगुणायत से बहुत दूर नहीं हैं श्रौर डा. त्रिग्र॒णायत 
का 'मगहर' काशी से बहुत दूर नहीं है । 

कबी र-पैथियों के भ्रनुसार “सत्य पुरुष का तेज काशी के 'लहर तालाब' 
में उतरा था अ्रथवा उक्त तालाब में पुरइन के पत्त पर पोढ़ा हुआ बालक नीरू 


जुलाहे की स्त्री को काशी नगर के निकट मिला था ।” इससे तो यही सिद्ध 
होता है कि कबीर का जन्म काक्षी में हुआ था, परन्तु बनारस डिस्ट्रिक्ट 
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गजेटियर' के भ्रनुसार कबीर का जन्म काशी या मगहर में न होकर आजमगढ़ जिले 
के 'बिलहरा' गाँव में हुआ था | कहते हैं कि वहाँ बेलहरा नाम का एक तालाब 
है। पहले उसका नाम लहर तालाब था। कबीरदास जी का जन्म इसी तालाब 
पर हुआ बतलाया जाता है। श्री त्रिगुणायत ने इसको कबीरदास का जन्म- 
स्थान मानने में आ्रापत्ति की है क्योंकि खोज करने पर उनको ञ्राजमगढ़ जिले के 
उक्त गाँव में कबीर से सम्बन्धित न तो कोई स्मारक ही मिला ओर न वहाँ कबीर 
पंथी ही मिले, अतएव गजेटियर के लेखक का मत उनको केवल ग्रनुमान पर 
झ्राधारित प्रतीत होता है। संभवतः अमुमानन का कारण “लह॒रताला' भ्रौर 
बैलहरा' दब्दों का साम्यमात्र रहा हो । 


में डा. त्रिगुणायत के मत से इस सीमा तक तो सहमत हो सकता हूँ कि 
कबीर का जन्म काशी के आस-पास ही कहीं हुग्ना था, किन्तु उनका जन्म-स्थान 
काशी के समीप का कोई 'मगहर' बताते हुए उन्होंने जो तक दिये हैं उनसे में 
सहमत नहीं हूँ क्योंकि वे निबंल हैं जिनकी विवेचना आगे की जाती है। 


श्री त्रिगुणायत का पहला तक यह है कि 'मगहर में मुसलमानों की बस्ती 
बहुत अधिक है। वे सभी अधिकतर जुलाहे हैं। कोई आश्चयं नहीं कि कबीर 
इन्हीं जुलाहों के घर उत्पन्न हुए हों । यह ठीक है कि मगहर में जुलाहों की 
संख्या अधिक है, किन्तु इससे यह निष्कर्ष कंसे निकाला जा सकता है कि १. 
उक्त स्थान का 'मगहर' नाम कबीर का समकालीन है; २. वहाँ कबीर के जन्म 
से पहले से ही जुलाहे रह रहे हैं; ३.. कबीर का जन्म किसी जुलाहे के ही घर 
में हुआ था; और ४. वह इसी स्थान का जुलाहा था? हो सकता है कि यह 
मगहर कोई नई बस्ती हो और कबीर के बाद जुलाहे लोग यहाँ श्रा बसे हों 
श्रोर उन्होंने भ्रपने स्थान को महत्त्व देने के लिए कबीर से सम्बन्धित 'मगहर' के 
पीछे मगहर नाम रख लिया हो । 


डा, त्रिगुणायत का दूसरा तक॑ यह है कि 'कबीरदास जी ने अपनी रच- 
नाश्रों में मगहर की कई बार चर्चा की है। इसका तात्पयं यह है कि मगहर से 
उनका घनिष्ठ सम्बन्ध था | उन्होंने उसे सदेव काशी के समकक्ष ही पवित्र श्ौर 
उत्तम माना है। इतनी अधिक श्रद्धा-भावना केवल जन्म-स्थान के प्रति ही हो 
सकती है ।' यहाँ यह मानने का कोई कारण नहीं दीख पड़ता कि यह म्रगहर 
जिसका कबी रदास ने बार-बार नाम लिया है, काशी के समीप का ही मगहर है 
भौर यह भी कोई पुष्ट तक॑ नहीं है कि मनुष्य जन्मच्स्थान के प्रति ही भ्धिक 
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श्रद्धाभावना रखता है। यदि ऐसा हो तो शभ्रनेक लोग भ्रपने जन्म-स्थान को 
छोड़कर श्रद्धावश काशी, मथुरा, द्वारिका श्रादि तीर्थ-स्थानों में न जायें। कई 
ब॒ढ्धों की श्रद्धा-भावना इन तीर्थों के प्रति इतनी उद्दाम हो जाती है कि वे इनके 
झाकषंण का संवरण न करके अपने जन्म-स्थान के मोह को भी तोड़कर इनमें 
जा बसते हैं । में समझता हूँ कबीरदास ने श्रपनी रचनाओरों में मगहर की चर्चा 
इसलिए नहीं की कि वह उनका जन्म-स्थान था, वरन्‌ इसलिए कि वे मगहर पर 
थोपे हुए निमु ल कलंक को अन्ध-विश्वास के सिर मढ़ना चाहते थे । इससे इस 
निष्कर्ष पर पहुँचना अनुचित नहीं कि कबीर द्वारा की गई मगहर की चर्चा में 
श्रद्धा-भातना की सन्नद्धता न होकर रूढ़ि एवं अन्ध विश्वास की उन्मूलनकारिणी 
प्रवत्ति की सतकंतामात्र है । 


श्री त्रियुणायत का तीसरा तक है कि 'कबीरदास जी मृत्यु का समय 
समीप आने पर मगहर चले गये थे | उन्होंने काशी में रहना बहुत उचित नहीं 
समभा । यह मानव स्वभाव है कि वह जहाँ उत्पन्न होता है वहीं मरना चाहता 
है । डा. त्रिगुणायत का तर्क यहाँ तक तो मान्यता प्राप्त करता है कि कबीर- 
दास जी श्रपने अ्न्त-काल के समीप मगहर चले गये थे, किन्तु उस मगहर में 
जिसके सम्बन्ध में यह अन्ध-विश्वास अग्रब॒ तक छाया हुआ है कि वहाँ मरने से 
नरक मिलता है। कबीर-जंसे निर्मोह जीवन्मुक्त के सम्बन्ध में यह कहना उचित 
नहीं है कि वे अपने श्रन्त-काल में भी जन्म-स्थान के ममत्व का संवरण न कर 
सके और यह कहता भी शअ्रनुचित है कि कबीरदास जी मानव-स्वभाव के अनु- 
कूल ही मृत्यु-नाल के समीप अपने जन्म-स्थान मगहर को चले गये थे। श्रतएव 
यह कहना ही उचित दीख पड़ता है कि वे सत्य के श्रनुसन्धान से प्राप्त अपने 
निजी विश्वास के श्रनुकूल ही मगर गये थे | वे इस श्रन्ध-विश्वास का खण्डन 
करना चाहते थे कि मगहर में मरने वाले को गधे की योनि या नरक की प्राष्ति 
होती है । 

ग्रपने चौथे तक में डा. त्रिगुणायत ने इस पंक्ति का आश्रय लिया है-- 
'पहले दश्सन मगहर पायो, पुनि कासी बसे आई, किन्तु श्रनेक प्रतिलिपियों में 
यह पंक्ति भी तो मिलतीं है--'पहले दरसन कासी पायो, पुनि मगहर बसे झ्राई।' 
ग्रत: इस समस्या के हल के निमित्त हठधर्मी नहीं चल सकती, दोनों पंक्तियों की 
प्रामारिकता के सम्बन्ध में शोध की आवश्यकता है। 


अपने पाँचवें तक॑ में डा. त्रिगुणायत ने 'तोरे भरोसे मगहर बसिश्रौ, मेरे 
तन की तपन बुकाई', इस पंक्ति का श्र्थ भ्रपनी भ्ोर खींचते हुए कहा है कि 
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भ्रपनी जन्म-भूमि में पहुँच कर इस प्रकार की शान्ति का प्ननुभव करना स्वाभा- 
विक भी है। में समभता हूँ इस प्रकार का निष्कर्ष निराधार है। इस पंक्ति से 
स्पष्टतः यह अर्थ निकलता है-- हे परमात्मा, में तेरे भरोसे पर ही मगहर में आा 
बसा हूँ और इस विश्वास से मेरे शरीर की तपन बुर गई है ।” इस पंक्ति से यह 
बात भी स्पष्ट हो जाती है कि यह मगहर वह स्थान था जहाँ बसने में लोग 
घबराते थे। 


डा. त्रिगुणायत के छठे तक ने सब तर्कों को काट कर अपनी प्रतिष्ठा 
रखी है | इसमें आकलाजिकल सर्वे आफइंडिया' का सहारा लेकर यह कहा गया 
है कि बस्ती जिले के पूर्व में श्रामी नदी के दाहिने तट पर बिजली खाँ ने सम्वत्‌ 
१५०७ वि० में कबीर के प्रति अपनी भक्ति के कारण एक स्मारक बनवाया था। 
उसी को कबीर की मृत्यु के बाद फिदाई खाँ ने रोजे का रूप दे दिया होगा । 
डा. साहब का अनुमान है कि यह स्मारक कबीर के जन्म-स्थात में ही बनवाया 
गया होगा । उनके मत से क़बीर का जन्म-स्थान है काशी का समीपवर्ती मगहर | 
फिर यहाँ उस स्मारक का प्रश्न ही नहीं उठता जो बस्ती जिले में आ्रामी नदी के 
तट पर बनाया गया था। में समभता हूँ कि बस्ती जिले में बना हुआझा उक्त 
स्मारक काशी के समीपवर्ती मगहर में नहीं लाया जा सकता और न काशी के 
समीप के मगहर को बस्ती जिले में ग्रामी के तट पर ही ले जाया जा सकता है । 
ग्रतएव यह छुठा तक भ्रममात्र है। 


इस विवेचन से साफ हो जाता है कि कबीरदास का जन्म मगहर में नहीं 
हुआ था | फिर भी यदि डा. त्रिग्रुणायत का मगहर' (जो काशी के समीप है) 
वही मगहर है जो रूढ़-मान्यता के लांछन से लांछित है और जहाँ 'लहर तालाब' 
भी है, तो मुझे यह मानने में कोई आपत्ति नहीं है कि कबीर यहीं पेदा हुए थे । 
इसके अतिरिक्त न तो कोई भ्रन्य मगहर ही कबीरदास का जन्म-स्थान था और 
न “बनारस डिस्ट्रिक्ट गजेटियर' का 'बेलहरा' ही। यदि डा. त्रिग्रणायत का 
'मगहर' काशी से श्रदूर है तो जिस प्रकार में उसे मगहर कह सकता हूँ, उसी 
प्रकार वे भी उसे काशी कह सकते हैं। उसे काशी कहने में ग्रापत्ति का कोई 
कारण नहीं दिखाई देता, किन्तु कबीर की रचनाओं में काशी के साथ-साथ 
मगहर की बात भी चलती है, इसलिए अ्रवश्य ही मगहर कोई काशी से दूरस्थ 
बस्ती है । 

इस दशा में मगहर का काशी के 'लहर तालाब' से कोई सम्बन्ध नहीं 
बनता । ज़ब तक काशी ते दूरस्थ मगहर के पक्ष में कोई प्रौढ़ प्रमाणा न मिले 
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वह कबीर का जन्म-स्थान नहीं माना जा सकता, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार 
झग्रटकलबाजियों के बल पर काशी को कबीर के जन्म-स्थान होने की मान्यता से 
वंचित नहीं किया जा सकता । नीचे की पंक्तियाँ काशी और मगहर की स्थूल 
भिन्नता सिद्ध करने के लिए पर्याप्त हैं: -- 


१. पहले दरसन मगहर पायो, पुनि कासी बसे श्राई । 
या 
पहले दरसन कासो पायो, पुनि सगहर बसे आई । 


, जैसा मगहर तेसी कासी, हम एक करि जानो । 
» जस कासी तस मगहर, ऊसर हिरदे राम सति होई । 
» बहुत बरस तप कौआ कासो, मरनु भददया मगहर को बासी। 
« सगल जनमु सिवपुरी गँवाइया, मरती बार मगहर उठि धाइया | 
» का कासी का मगहर, ऊसर हृदय राम बस मोरा। 
तू ब्वाह्मन में कासी का जुलाहा, चोन्‍्ह न मोर गियाना । 
८. कासो में हम प्रगट भये हैं, रामानन्द चिताये । 
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इन पंक्तियों को पढ़कर यह सन्देह नहीं रह जाना चाहिए कि मगहर 
झौर काशी दो भिन्न बस्तियाँ नहीं हैं । चौथी, पाँचवीं, सातवीं और आ्राठवीं पंक्ति 
से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि कबीर का केवल श्रन्तकालीन सम्बन्ध ही मगहर 
से था, वस्तुतः वे काशी के निवासी थे और उनका प्रारंभिक सम्बन्ध काशी से 
बहुत समय तक रहा था । 


कबीर बानी के अतिरिक्त काशी के पक्ष में जनश्रुति और कबीर-पंथ 
के ग्रन्थ भी हैं। कोई कबीर-पंथी कबीर क्रो 'मगहर” का नहीं मानता 
है। श्रनन्तदास और धमंदास की रचनाओं में कबीर की प्रतिष्ठा काशीवासी 
के रूप में ही हुई है, किन्तु यह बात भी श्रमान्य नहीं है कि कबौरदास ने 
काफी पर्यटन किया था । उनकी 'बानी' में स्थान-स्थान के जो शब्द मिलते हैं' 
उनसे श्रनेक तथ्य प्रकाश में आते हैं-- 


है 





१. बा. प. २१०; २. सं. बा. र. ३; ३. बा. प. ४०२; ४. सं. क. 
ग. १५; ४. सं. क. ग. १५; ६. बी. श. १०३; ७. बा, प. २५० तथा 
८; सं, क. श्रा. २६। 
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१. यह कि कबीर ने पथटन बहुत किया था, २. यह कि देश के अनेक 
भागों के लोग उनके सम्पर्क में श्राते थे, और ३. यह कि कबीर की भाषा ने देश- 
भर के शब्द पचा लिये थे या यह कि देश-भर में कबीर की जंसी कोई सामान्य 
भाषा भी प्रचलित थी | जो हो यह सम्भव है कि अपने पर्यटन-काल में कबीर 
प्रन्यत्र भी रहे हों। यदि 'पहले दरसन मगहर पायो--को ही प्रामाणिक 
मान लिया जाए तो यह मानना अनर्थ न होगा कि अपने ज्ञानोदय से पूर्व 
भी कबीर कुछ समय मगहर में रहे थे । 


इस समग्र विवेचन के आ्राधार पर यह निष्कर्ष निकलता है कि कबीर 
काशी या उसके समीपस्थ किसी स्थान में उत्पन्न हुए थे। उन्होंने काशी में 
निवास किया और निधन-काल के समीप वे मगहर चले गये । 


कबीर की जाति के सम्बन्ध में विद्वानों में बड़ा मतभेद है। उनकी 
जाति किसी विद्वान ने ब्राह्मण बतलाई है, किसी ने जुलाहा और किसी ने उनको 
जुगी', जोगी या योगी जाति का 4तलाया है। सभी विद्वानों ने 
जाति प्रपनेअपने पक्ष में कबीर-बानियो' से सहायता ली है। कबीर ने 
अपने को कोरी भी कहा है। इसमें सन्देह नही कि कबीर ने श्रपने 
लिए जुलाहा शब्द का बार-बार प्रयोग करके अपने आ्रालोचकों को मानों अपनी 
जाति बतला दी है, किन्तु कोरी शब्द का प्रयोग भी कबीर-बानियों में कई जगह 
मिलता है जिससे समस्या पैदा हो जाती है। एक स्थान पर 'पिता हमारो बड़ 
गोसांई !-_कहकर कबीर ने जाति-विषयक समस्या को और भी जटिल 
कर दिया है। कबीर की बानियों में उनकी जाति की श्लोर संकेत करने वाली 
जो अनेक पंक्तियाँ मिलती हैं और जिन पर अनेक विद्वानों के मत आ्राधारित है, 
नीचे उद्धृत की जाती हैं तथा उनके अतिरिक्त ग्रन्य महात्माओ्रों ने अ्रवनी-अपनी 
बानियों में उनकी जाति के सम्बन्ध में जो कुछ कहा है उसको भी संक्षिप्त मूल 
में प्रस्तुत किया जाता है :-- 
१. जाति ज्ुुलाहा मति को धीर, हरषि-हरषि गुण रमे कबीर । 


२. मेरे राम की श्रभ पद नयरी, कहे कबीर जुलाहा । 
३. तु ब्राह्मन में कासो कां जुलाहा, बृभहु मोर गियाना।'* 


) संत कबीर, आ. ३ 
२ संत कबीर, श्रा. २६ 
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४. तु ब्रह्म मैं कासी का जुलाहा, मोहि तोहि बराबरिकंसीक बनहि । 
-संत कबीर, रागु ५ 
५. प्रव जनम हम ब्राह्मन होते, श्रेछझे करम तपहीनां । 
रामदेव की सेवा चुका, पकरि जुलाहा कोना ॥ 
६. जाति जुलाहा नाम कबीरा, बनि बनि फिरों उदासी । 
७. जोलाहे घर श्रपना चीना, घट ही राम पिछाना। 


ऊपर की पंक्तियाँ ऐसी हैं जिनसे कबीर के जुलाहा होने का परिचय 
मिलता है। नीचे ऐसी पंक्तियाँ उद्धृत की जाती हैं जो कबीर के कोरी होने 
की सूचना देती हैं:-- 
१. कहत कबीर कारगह तोरी, सृतहि सूत मिलाए कोरी । 
२. परिहरि काम राम कहि बौरे, सुनि सिख बन्ध मोरी । 
हरि को नाम शअ्रभे पद दाता, कहे कबीरा कोरी ॥ 
कबीर ने जुलाहा, कोरी और “बहुग्रुसाई शब्दों के प्रयोग से जहाँ एक 
समस्या पंदा करदी है, वहाँ कबीर मेरी जाति को सब कोई हसनोहार' 
(संत कबीर सं, २) कहकर वे हमें एक बड़े संदेह से निकाल लेते हैं। वे हमें 
यह निश्चय करा देते है. कि उनकी जाति *उस समय उपहास्य वस्तु थी। 
समाज में उसका बड़ा निम्न स्थान था । 
कबीर बानियों के सिवा दूसरे सन्‍्तों को बानियों में भी कुछ ऐसी 
पंक्तियाँ मिलती हैं जो कबीर की जाति का परिचय देती हैं। उनमें से कुछ 
उपयुक्त उद्धरण नीचे दिये जाते हैं-- 
१. जाक॑ ईदि बकरीदि, कुल गऊ रे बध करहि, मानिश्रहि सेख सहीद पीरा । 
जाके बाप बेसी करी, पूत ऐसी करी, तिहूँ रे लोक परिसिध कबीरा ॥ 
--[ रेदास बानी ] 
२. कासी बसे ज्ुलाहा एक, हरिभगतनि की पकरी टेक । 
“[ अनन्तदास---कबी रसाहब की परिचई में | 
३. ज्ुलाहा प्रभे उत्पनन्यों साध कबीर । 
'“+[ रज्जव-महामुनि सर्वगी साध महिमा-१३ ] 
एक-दो स्थानों पर कबीर की बानियों में ऐसी उक्तियाँ प्रयुक्त हुई हैं 
जो यह प्रकट करती हैं कि कबीर न तो हिन्दू थे, न मुसलमान और न जोगी 
ही। एक उद्धरण देखिये-- 
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जोगो गोरख गोरख करे, हिन्दू राम नाम उच्चरे। 
मुसलमान कहे एक खुदाई, कबीरा को स्वासी घर-घर रह्यौं समाई ॥ 


इन उक्तियों के श्रतिरिक्त विद्वानों ने किवदन्ती से भी सहायता लेने का 
प्रयत्न किया है। कबीर ने श्रपनी उक्तियों में अपने लिए जुलाहा और कोरी 
दोनों शब्दों का प्रयोग किया है, किन्तु ये दोनों शब्द व्यावसायिक समता के 
भ्रतिरिक्त किसी जातीय एकता की ओर संकेत नहीं करते । दोनों जातियाँ भिन्न 
हें। जुलाहे मुसलमान होते हैं और कोरी हिन्दू । 


कबीर की जाति के सम्बन्ध में उठ खड़े हुए अनेक मतों में पहला 
डा. इयामसुन्दरदास क। मत है। कबीर ग्रन्थावली की प्रस्तावना में वे लिखते 
हैं--“कबी रदास के जीवन की घटनाओं के सम्बन्ध में कोई निश्चित बात ज्ञात 
नहीं होती क्योंकि उन सबका आ्राधार जनसाधारण और विशेषकर कबी र-पंथियों 
में प्रचलित दनन्‍्त-कथाएं हैं। कहते हैं कि काशी में एक सात्विक रहते 
थे जो स्वामी रामानन्द के बड़े भक्त थे। उनकी एक विधवा कन। ये. । उसे 
साथ लेकर एक दिन वे स्वामीजी के आश्चवम पर गये। प्रणाम कने पर 
सस्‍्वामीजी ने उसे पुत्रवती होने का ग्राशीर्वाद दिया। ब्राह्मण देवता ने जब 
चौंककर पुत्री का वेधव्य निवेदन किया तब स्वामीजी ने सखेद कहां कि मेरा 
वचन तो अन्यथा नहीं हो सकता, परन्तु इतने से सन्‍्तोष करो कि इससे उत्पन्न 
पुत्र बड़ा प्रतापी होगा। अ्रांशीर्वाद के फलस्वरूप जब इस ब्राह्मण-कन्या का 
पुत्र उत्पन्न हुआ तो लोक-लज्जा और लोकापवाद के भय से उसने उसे लहर 
तालाब के किनारे डाल दिया । भाग्यवश कुछ ही क्षण के पश्चात्‌ नीरू नाम 
का एक जुलाहा अपनी स्त्री नीमा के प्राथ उधर से ग्रा निकला | इस दम्पति 
के कोई पुत्र न था। बालक का रूय पुत्र के लिए लालायित दम्पत्ति के ह्ृदयों 
पर चछुभ गया श्र वे इसी बालक का भरण-पोषण कर पुत्रवान्‌ हुए। श्रागे 
चलकर यही बालक परम भगवद्भक्त कबीर हुआ ।” 


इस किवदन्ती के सम्बन्ध में श्रपना मत देते हुए डा. द्यामसुन्दरदास 
श्रागे लिखते हैं--“कबीर का विधवा ब्राह्मण-कन्या का पुत्र होना श्रसम्भव नहीं, 
कित्तु स्वामी रामानन्दजी के आ्राशीर्वाद की बात ब्राह्मण-कन्या का कलंक मिटाने 
के उद श्य से ही पीछे से जोड़ी गई जान पड़ती है, जैसे कि श्रन्य प्रतिभाशाली 
व्योक्तयों के सम्बन्ध में जोड़ी गई हैं। मुसलमान घर में पालित होने पर भी 
कबार का हिन्दू विचारों में सराबोर होना उनके शरीर में प्रवाहित होने बाले 
ब्राह्मण अथवा कम से कम हिन्दू-रक्त की श्लोर संकेत करता है ।” 
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डा. इ्यामसुन्दरदास यह तो स्पष्टत: मानते हैं कि कबीर का पालन- 
पोषण मुसलमान (ज्ुलाहा) घर में हुआ था; किन्तु वे ;ब्राह्मण-पुत्र थे, इसकी 
केवल सम्भावना व्यक्त करते हैं, फिर भी वे यह मानते हैं कि कबीर जाति से 
हिन्दू थे। डा. साहब का मत अधिकांशत: किवदन्ती पर श्राधारित है। उन्होंने 
'कोरी', गोसाई' आदि शब्दों की, जो कबीर ने श्रपने लिए प्रयुक्त किये हैं, 
बिल्कुल उपेक्षा कर दी है । 


डा, बड़थ्वाल को डा. ध्यामसुन्ददास का मत स्वीकार नहीं है। 
उन्होंने प्रमाणों के भ्रभाव में जनश्रुति को अरस्वीकार कर दिया है । उनका 
कहना है, “कबीर जुलाहा वंश में उत्पन्न हुए थे। कबीर के पूवंजों ने 
शायद कुछ समय पहले ही अपने उस धर्म को छोड़कर इस्लाम धर्म स्वीकार 
किया था, जिसमें गोरखनाथ की बड़ी मान्यता थी । कबीर वंश के लोग, 
यद्यपि बाहर से मुमलमान थे, किन्तु इनके अन्तर का परिवतंन अभ्रभी तक 
नहीं हुआ था । इससे कबीर के उच्च हिन्दू-विचार एवं योग-प्रवृत्ति का कारण 
भी स्पष्ट हो जाता है |! 

डा. बड़थ्वाल के मत ने डा. व्यामसुन्दरदास के मत से कुछ अधिक 
प्रगति दिखलाई है । इस मत के अनुसार कबीर द्वारा प्रयुक्त दो शब्दों-जुलाहा' 
(मुसलमान) एवं 'जोगी' पर स्पष्टत: एवं तीसरे 'कोरी' शब्द पर संकेतत: 
प्रकाश पड़ता है। उनके मत को विश्लेषण के साथ श्रपने शब्दों में इस प्रकार 
रख सकते हैं -- 


१, कबीर का जन्म मुसलमान जुलाहा कुल में हुआ था । , 
२. मुसलमान होने से पहले उनके कुल के लोग किसी ऐसी सामान्य जाति के 
थे जिसमें गोरख-पन्थ की मान्यता थी । 


३. इस्लाम स्वीकार कर लेने पर भी उनके वंश वालों का मानसिक सम्बन्ध 
परम्परागत संस्कारों से नहीं छूटा था । 

तीसरा मत डा. हजारीप्रसाद द्विवेदी का है। उन्होंने कोरी, जुलाहा, 

शौर जोगी या थोगी इन तीनों शब्दों को लेकर उनकी विशद व्याख्या की 

है जिसमें शोध और पांडित्य का प्राधान्य है। कोरी” शब्द को लेकर वे लिखते 

हैं-- 'कबी रदास ने बुनाई के रूपकों श्रौर उलटबाँसियों में कई जगह 'जुलाहा' 

के स्थान पर कोरी नाम लिया है। शभ्राजकल कोरियों में से बहुतों ने कबी र-पंथ 


किल्लत खिल तर 





) डा. बड़ध्वाल--निगु ण स्कूल आफ हिन्दी पोएट्री, पृष्ठ २५०-२५१ 
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स्वीकार कर लिया है, किन्तु बहुत से हिन्दू-विचारों के कट्टर श्रनुयायी भी हैं। 
भ्राजकल इनमें उच्च श्रेणी के हिन्दुश्रों की झ्राचार-निष्ठा के अनुकररणा की प्रवृत्ति 
जोरों पर पाई जाती है। उत्तर भारत के वयनजीवियों में कोरी मुख्य हैं ।” * 

“जुलाहा शब्द की व्याख्या करते हुए डा. साहब लिखते हैं कि बेन्स 
जुलाहों को कोरियों की समशील ((०07788]000672) जाति ही मानते हैं। 
कुछ एक पण्डितों ने यह भी अनुमान किया है कि मुसलमानी धर्म ग्रहण करने 
वाले कोरी ही जुलाहे हैं। यह उल्लेख किया जा सकता है कि कबी रदास जहाँ 
अपने को बार-बार जुलाहा कहते हैं वहाँ वे कभी-कभी अपने को कोरी भी कह 
गये हैं। ऐसा जान पड़ता है कि यद्यपि कबीरदास के युग में जुलाहों ने 
मुसलमानी धर्म ग्रहण कर लिया था, पर साधारण जनता में वे तब भी कोरी 
नाम से परिचित थे।”* 


दोनों जातियों में समशीलता स्वीकार करते हुए भी डा. हजारीप्रसाद 
यह नहीं मानते कि कोरियों का ही मुसलमानी संस्करण जुलाहा है। “गभ्रब तक 
इस अनुमान का पोषक न तो कोई सामाजिक कारण बताया गया है, न वैज्ञानिक 
नाँप-जोख । इसलिए कोरियों और जुलाहों को एक श्रेणी की दो जातियाँ मान 
लेने का कोई प्रमाण नहीं है ।”3 

कबीर' में एक अन्य स्थान पर 'जुलाहा' जाति की विवेचना में डा. 
हजारीप्रसाद जी पुनः: लिखते हैं---“कबी रदास की वाणियों से जान पड़ता है कि 
मुसलमान होने के बाद न तो जुलाहा जाति अपने पूर्व संस्कारों से एकदम मुक्त 
हो सकी थी और न उसकी सामाजिऋ मर्यादा बहुत ऊंची हो सकी थी। 
“*“********“*“कबी रदास ने जुलाहों की जाति को कमीनी जाति कहा है और 
यह भी बताया है कि उन दिनों भी यह जाति जनसाधारण में उपहास और 
मजाक की पात्र थी । साधारणत: मूर्खता सम्बन्धी कहानियों का एक बहुत 

बड़ा अंश सारे भारतवष में जुलाहों से भी बना है । 





) डा. हजारीप्रसाद द्विवेदी-कबी र, एष्ठ ५ 

डा. हजारीप्रसाद द्विवेदी-कबीर, पृष्ठ ५ 
सरग लोक में क्या दुख पड़िया तुम श्राई कलिमाहीं | 
जाति जुलाहा नाम कबीरा अ्रजहु पतीजौ नाहीं ॥ 
तहाँ जाहु जहाँ प।ट-पटंबर अ्रगर चंदन घसि लीना | 
प्राइ हमारे कहा करोंगी हम तो जाति कमीना ॥ 


२ 
३ 
है 
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“ऐसा जान पड़ता है कि मुसलमानों के आने के पहले इस देश में एक 
ऐसी श्रेणी वर्तमान थी जो ब्राह्मणों से अ्रसन्तुष्ट थी और वर्णाश्रम के नियमों 
की कायल नहीं थी । नाथपंथी योगी ऐसे ही थे । रमाई-पंडित के 'द्ृन्य-पुराण' 
से जान पड़ता है कि एक प्रकार के तांचिक बौद्ध उन दिनों मुसलमानों को 
धर्मं-ठाकुर का अवतार समभने लगे थे । उन्हें यह आशा हो चली थी कि 
शभ्रब पुनः: एक बार बौद्ध धर्म का उद्धार होगा । शायद उन्होंने हिन्दू-विरोधी 
सभी मतों को बौद्ध ही मान लिया था। जो हो, इस विषय में कोई सन्देह नहीं 
कि उन दिनों नाथ-मतालम्बी ग्रृहस्थ योगियों की एक बहुत बड़ी जाति थी जो 
न हिन्दू थी और न मुसलमान । इस प्रसंग में मुझे श्री रायक्ृष्णदासजी से 
यह महत्त्वपूर्ण सूचना प्राप्त हुई है कि बनारस के अलईपुरा के जुलाहे अपने को 
गिरस्त (गृहस्थ) कहते हैं। यह शब्द बताता है कि कोई अग्रहस्थ या योगी 
जुलाहा जाति भी रही होगी । बंगाल की युगी जाति इसी सम्प्रदायमुलक जाति 
का भग्नावशेष है । कई बातें ऐसी हैं जो यह सोचने को प्रवृत्त करती हैं कि 
कबीरदास जिस जुलाहा-वंश में पालित हुए थे वह इसी प्रकार के नाथमताव- 
लम्बी ग्रृहस्थ योगियों का मुसलमानी रूप था। 


जोगियों या योगियों के संबंध में डा. हजारीप्रसाद का मत है, “साधक 
योगी ग़हस्थ जाति के योगी से भिन्‍न हैं | ग्रहस्थ योगी एक प्रकार से आ्राश्रम भ्रष्ट 
योगी हैं। उनकी सनन्‍्तति न तो किसी श्राश्रम-व्यवस्था के अन्तर्गत आती है और 
न वर्णं-व्यवस्था के । यह जाति एक जमाने में ग्राश्न म भ्रष्ठ होने के कारण वर्णा- 
श्रम व्यवस्था के बाहर पड़ी थी । उत्तर भारत की गोसाई, वैरागी, अतीत, साधु, 
जोगी श्रौर फकीर जातियाँ तथा दक्षिण भारत की श्राण्डी, दासरी और पानि- 
सवन जातियाँ भ्रष्ट योगियों के ही श्रनेक संस्करण हैं । इन जातियों में से 
प्रधिकांश भ्रब भी भेष धारण करती हैं, भिक्षा पर निर्वाह करती हैं श्रौर 
अ्रनेकानेक सामाजिक कृत्यों में ग्रहस्थ-धर्मं की विधि के बदले संन्यासियों में विहित 
विधि का अनुष्ठान फरती हैं । बहुतों का मृतक-संस्कार दाह द्वारा नहीं होता 
शौर संन्यासियों की भाँति समाधि दी जाती है । डा. हजारीप्रसाद का निजी 
अ्रनुभव है कि बंगाल में योगियों को कहीं तो समाधि दी जाती है, कहीं-कहीं 
उनका अग्नि संस्कार भी किया जाता है। कहीं-कहीं यह भी प्रथा है कि योगियों 
के शव का पहले भअग्नि-संस्कार करते हैं, फिर समाधि भी देते हैं।” 


“कबी रदास के विषय में भी प्रसिद्ध है कि उनकी मृत्यु के बाद कुछ फूल बच 
रहे थे जिनमें से आधे को हिन्दुओं ने जलाया और आधे को मुसलमानों ने गाड़ 


जीवन है 


दिया ।” डा, साहब का मत है कि “यदि यह कोरी किवदन्ती नहीं है तो यह कहा 
जा सकता है कि कबीरदास जिस जुलाहा जाति में पालित हुए थे वह एकाघ 
पुएत पहले की योगी-ज॑सी किसी आ्रश्रमभश्रष्ट जाति से मुसलमान हुईं थी 
या अ्रभी होने की राह में थी । जोगी जाति का संबंध नाथन-पंथ से है। जान 
पड़ता है कि कबीर के वंश में भी ये नाथ-पंथी संस्कार पूरी मात्रा में थे ।” डा. 
हजारीप्रसाद ने अपने मत की पुष्टि में निम्नलिखित तक प्रस्तुत किये हैं:-- 


१. कबीरदास॑ ने अपने को जोलाहा तो कई बार कहा है, किन्तु मुसलमान एक 
बार भी नहीं कहा है । 

२. उनकी 'न हिन्दू न मुसलमान' वाली उक्ति उन्हीं वर्णाश्रमश्रष्ट जुगी जाति 
के व्यक्तियों की श्लोर संकेत करती है । 

३. कबी रदास ने अपनी एक उक्ति में स्वीकार किया है कि हिन्दू, मुसलमान, 
ग्रौर योगी श्रलग-अलग होते हैं । ' 

४. कबीरदास के विषय में प्रसिद्ध है कि उनकी मृत्यु के बाद कुछ फूल बच रहे 
थे जिनमें से आधों को हिन्दुओं ने जलाया और आधों को मुसलमानों ने 
गाड़ दिया । त्रिपुरा जिले के वर्तमान योगियों की भाँति उन्हें समाधि भी दी 

. गई थी और अग्नि-संस्कार भी किया गया था।* 
डा. रामकुमार वर्मा डा. हजारीप्रसाद से बहुत कुछ सहमत होते हुए 
लिखते हैं--“कबीर के पिता ऐसी जुलाहा जाति के होंगे जो मुसलमान होते हुए 
भी योगियों के संस्कारों से सम्पन्न थे तथा दशनामी सम्प्रदाय में दीक्षित होने 
के कारण गोसाई कहलाते थे। इन गोसाइयों पर नाथपंथ का पर्याप्त 

प्रभाव था । 3 

डा. रामकुमार वर्मा के इस मत से कबीर द्वारा प्रयक्त 'गोसाई ” शब्द 
पर भी कुछ प्रकाश पड़ता है, किन्तु डा. त्रिगुणायत का मत इस शब्द से अ्रपना 
समभौता नहीं करता । डा. त्रिगुणायत कबीर को जुलाहा ( मुसलमान ) जाति 
का ही मानते हैं, इसलिए कि संत कवियों से लेकर श्राजकल तक के अधिकांश 
विद्वान्‌ उन्हें जुलाहा ही मानते हैं |“ सनन्‍्त-साहित्य के मर्मज्ञ श्री परशुराम 
चतुर्वेदी ने भी कबीर को जुलाहा (मुसलमान) जाति का ही माना है। उनका 
कहना है कि कबीरदास के समकालीन समभे जाने वाले सन्त रंदास एवं थन्ना 


जज आजा 


१ क्र ग्रं, पृष्ठ २००; * क्बीर-डा. हजा रीप्रसाद-पृष्ठ ५- ११ 
3 सन्त-कबी र- पृष्ठ ६१ 
४ डा. तिगुणायत--कबी र की विचारधारा, पृष्ठ ३६ 
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ने भी उन्हें जुलाहा माना है। इनके अतिरिक्त गुरु श्रमरदास, भ्रनन्तदास, रज्जव, 

तुकाराम आ्रादि मह त्मा>ओं तथा अनेक इतिहासकारों ने भी कबीर की जाति 

जुलाहा मानी है। तर 
. इस प्रकार कबीर की जाति के संबंध में हमारे सामने प्रमुखतया चार 

मत श्राते हैं:--१. डा. इ्यामसुन्दरदास का मत, २. डा. बड़थ्वाल का मत, ३. 
डा. हजारीप्रसाद का मत जिससे डा. रामकुमार वर्मा भी अधिकांशत: सहमत 
प्रतीत होते हैं, और ४. डा. त्रिगुगायत का मत जिसको श्री परशुराम चतुर्वेदी 
का भी समर्थन प्राप्त है। इनमें से डा. व्यायसुन्दरदास का मत कोरी किवदन्ती 
पर आश्रित है। ग्रतएव प्रमाणों के भ्रभाव में वह स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
दूसरा मत डा. बड़थ्वाल का है जिसके निष्कष में ग्रधिक तकंसंगत प्रयास है। 
डा. बड़थ्वाल के इस मत से तो डा. त्रिगुणायत, डा. रामकुम।र वर्मा और श्री 
परशुराम चतुवेदी भी सहमत हैं कि कबीर जुलाहा (मुसलमान) जाति में उत्पन्न 
हुए थे, किन्तु डा. हजारीप्रसाद ने कबीर की जाति के संबंध में भाषाविद की 
भाँति बड़े कौशल से काम लिया है। उन्होंने कोरी, जुलाहा और जोगी या योगी 
जाति के इतिहास पर जो पांडित्यपूर्णा प्रकाश डाला है वह निस्संदेह स्तुत्य है, 
किन्तु उनकी इस गवेषणात्मक विवेचना से कबीर की जाति पर कोई प्रकाश 
नही पड़ता । कबी रदास की 'ना हिन्दू ना मुसलमान” वाली उक्ति ने तो उन्हें 
केवल हिन्दू और मुसलमान जांतियों से ही बहिष्कृत किया था, किन्तु डा. हजारी- 
प्रसाद के 'पालित' शब्द के प्रयोग ने तो विचारे कबीर को 'जोगी' या 'योगी' 
जाति का भी नहीं रहने दिया । उन्होंने अपने एक भी वाक्य में यह प्रकट नहों 
होने दिया कि कबीर अमुक जाति में उत्पन्न हुए थे। बार-बार पढ़ने पर भी 
उनके यही शब्द मिल सके-- 

१. कबीरदास जिस जुलाहा वंश में पालित हुए थे वह इसी प्रकार के नाथमता- 
बलंबी ग्ृहस्थ योगियों का मुसलमानी रूप था |) 

२. 'कबीरदास जिस जुलाहा जाति में पालित हुए थे वह एकाध पुश्त पहले की 
योगी-जेसी किसी आश्रम भ्रष्ट जाति से मुसलमान हुई थी या श्रभी होने की 
राह में थी ।' * 

३. कबीरदास इन्हीं नव-धर्मान्तरित लोगों में पालित हुए थे ।२ 


) डा. हजारीप्रसाद--कबी र, प्रस्तावना, पृष्ठ ६ 
है डा. हजारीप्रसाद--कबी र, प्रस्तावना, पृष्ठ ११ 
3 डा. हजारीप्रसाद--कबीर, प्रस्तावना, पृष्ठ १४--निष्कर्ष (७) 
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इन उक्तियों के झ्राधार पर यही कहना पड़ता है कि डा. हजारी प्रसाद ने 
डा. श्यामसुन्दरदास के मत को ही अद्व त्यकत रूप में स्वीकार कर लिया है । 
उन्होंने डा. श्यामसुन्दर की “विधवा-बाह्मणी-पुत्र' वाली बात को जो किवदन्ती 
से संबंधित है, छोड़ दिया है और डा. बड़थ्वाल के इस मत को स्वीकार किया 
है कि कबीर के ऊपर नाथपंथ के कुलागत संस्कार थे, किन्तु इस वाक्य का 
दूसरा श्रर्थ भी लिया जा सकता है, ग्रतएव इसको डा. साहब के शब्दों में इस 
प्रकार रखा गया है:-- 


“कबी रदास जिस जुलाहा वंश में पालित हुए थे वह इसी प्रकार के 
नाथमतावलंबी गृहस्थ योगियों का मुसलमानी रूप था।” 


डा. हजारीप्रसाद ने भ्रपनी सुद्र खोज के श्राधार पर यह सिद्ध करने 
का प्रयत्न किया है कि जुलाहे लोग योगियों में भी मिलते रहे हैं। मुसलमानों 
के श्राने के बाद धीरे-धीरे ये मुसलमान होते रहे । 'कबीरदास इन्ही” नव-धर्मा- 
न्तरित लोगों में पालित हुए थे । 


जोगी या योगी जाति को लेकर कबीर के मर्मज्ञ डा. त्रिगुगायत ने 
डा. हजारीप्रसाद का बहुत दूर तक पीछा किया है। वे यह समझ गये हैं कि 
कबीर के रचयिता ने कबीर को जुगी जाति से परिवर्तित मुसलमान सिद्ध 
करने का प्रयत्न किया है । उनका यह भ्रम मिथ्या है । पीछे दिये हुए अनेक 
उद्धरणों से (जिनमें 'पालित' शब्द पर विशेष ध्यान देना चाहिए) यह स्पष्ट 
है कि कबीर का योगी जाति से परिवर्तित मुसलमान वंश में पालन-पोषण हुश्रा 
था । डा. त्रिगुगायत के भ्रम को मिटाने के लिए डा. हजारीप्रसाद के ये शब्द 
पर्याप्त होने चाहिए----कबीरदास जिस जुलाहा वंश में पालित हुए थे वह इसी 
प्रकार के नाथमतावलंबी ग्रहस्थ योगियों का मुसलमानी रूप था ।' डा. ह॒षारीप्रसाद 
ने जो कुछ कहा है वह जोगी-ज।ति-संबंधी गवेषणात्मक सत्य है । उनके शब्दों 
का कबीर की जाति के संबंध में कोई अ्र्थ लगाना उचित नहीं है । में समभता 
हूँ डा. हजारीप्रसाद के मत के खण्डन में डा. त्रिगुणायत का श्रम व्यर्थ ही गया । 
डा. साहब के तर्कों का खंडन करते हुए डा. त्रिग्रुणायत अपने तक॑ इस प्रकार 
देते हैं -- 


१. ऊपर दिये हुए तर्को में दिया हुआ उनका पहला तक बहुत ही 
प्रशक्त है। उनका यह कहना कि कबीरदासजी ने अपने को जोलाहा तो कहा 
है, किन्तु मुसलमान कहीं नहीं कहा है । मेरी समझ में यह ठीक उसी प्रकार है 





डर कबीर एक विवेचन 


जिस प्रकार एक ब्राह्मण से यह श्राशा की जाय कि वह श्रपने को ब्राह्मण कहने 
के बाद हिन्दू भी कहे । कबीरदास जी अपनी जाति, धर्म श्रादि का लेखा तो दे 
नही रहे थे जो जुलाहा कहने के बाद अपने को मुसलमान अ्रवश्य कहते । उन्होने 
जुलाहा शब्द का प्रयोग श्रपने कुल की हीनता द्योतित करने के लिए ही किया 
है । भ्रन्य स्थलों पर उन्होंने भ्रपने को स्पष्ट रूप से हीन जाति का कहा है | 
कबीर मेरी जाति को, सब कोई हसनोहार । 
--(सन्त कबीर, सं० २) 
ग्रतः हम कह सकते हैं कि उन्होंने जोलाहे शब्द का प्रयोग अधिकतर 
प्रपनी हीन जाति को द्योतित करने के लिए ही किया है । इसलिए उन्होंने जहाँ 
जुलाहे शब्द का प्रयोग किया है वहाँ सापेक्षता में ब्राह्मण को भी ले आये हैं-- 
तु ब्राह्मण में कासी का ज्ुलाहा'"******* ” झ्रववा तु ब्रह्म में कासी का 


इन दोनों ही में उनके कहने का श्रभिप्राय यही है कि तुण उच्चात्पुच्च 
ब्राह्मण हो और में नीच जाति का जुलाहा हूँ, किन्तु फिर भी मुझे तुम से 
प्रधिक ज्ञान है। श्रतः स्पष्ट है कि श्राचार्य जी का प्रथम तक सशक्त नहीं है । 

२. उनका दूसरा तक है कि कबीरदास ने अपने को “न हिन्दू न मुसल- 
भान' कहा है। उनके मतानुसार यह उक्ति आश्चम-श्रप्ट जुगी जाति को ओर 
संकेत करती है । झ्राचाय जी से ऐसे तर्क की आशा नहीं की जाती थी । वे 
संत-साहित्य के म्मज्ञ हैं । संत लोग कभी भी वर्णाश्रम धर्म में विशेष विश्वास 
नहीं करते थे । यदि ऐसा न होता तो मुसलमान सनन्‍तों के हिन्दू शिष्य न होते 
श्रौर हिन्दू सन्‍्तों के मुसलमान शिष्य न होते | सन्त तो वास्तव में वही है जो 
समदर्शी हो ' कबीर ने संतों का लक्षण इस प्रकार दिया है--- 

“निरबेरी निहकांमता सांई सेती नेह। 
बिषिया सू न्यारा रहे, संतनि का श्रंग एह॥ 
--(क. ग्र'., पृष्ठ ५०) 

इस प्रकार के लक्षणों से युक्त संत के लिए हिन्दुप्नों श्रोर मुसलमानों, 
दोनों की उपेक्षा करना स्वाभाविक भी है। आचार्य क्षितिमोहन सेन ने स्पष्ट ही 
स्वीकार किया है कि भारतीय मध्यकालीन रहस्यवादी सनन्‍्तों की प्रमुख विशेषता 
यही थी कि वे किसी भी धामिक संस्था, तथा धर्म-ग्रन्थ में विश्वास नहीं 
करते थे ।* 
) दीन इलाही--राय चौधरी, प्रथम अध्याय 
३ 'मेडिवल मिस्टीसिज्म--सेन, प्रीफेस, पृष्ठ १ 
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जीवन है 


ऐसी दशा में यह कहना कि कबीरदास का हिन्दू-मुसलमान, दोनों से 
उदासीन होना उनके जुगी जाति का संकेतक है, अधिक तके-संगत नहीं मालूम 
पड़ता । फिर कबीरदास ने यह भी तो कहा है कि वे योगियों के मतानुयायी 
नहीं हैं ।' वे तो अभ्रपने संतमत को सभी से अलग मानते हैं। फिर उन्हें इस 
आधार पर जुगी जाति का कंसे कहा जा सकता है ? 

३. उनका तीसरा तक॑ है कि कबीरदास ने स्वीकार किया है कि योगी 
हिन्दू और मुसलमान दोनों से भिन्‍न होते हैं, किन्तु इस उक्ति में यह भी तो 
स्पष्ट लिखा है कि कबीरदास योगियों से भी तो संबंधित नही हैं । 


४. आचाय॑ जी का 'समाधि' वाला तक भी अधिक सशवत नहीं । एक 
तो जनश्रुति को हम पृष्ट प्रमाण नहीं मान सकते क्योंकि कबी रदास से सम्बंधित 
बहुत-सी जनश्रुतियाँ साम्प्रदायिक भावना के कारण बहुत ही अ्तिरजित रूप में 
प्रस्तुत की जाती है । यदि यह मान भी लिया जाय कि कबीरदास की समाधि 
भी. बनी थी और जलाये भी गये थे, तो भी यह तर्क उन्हें जुगी जाति का सिद्ध 
करने में पर्याप्त नही है । बहुत से हिन्दू योगियों की सम।धियाँ पाई जाती है जो 
जुगी जाति के न होकर केवल योगी ही होते हैं। इस बात में कोई भी संदेह 
नहीं कर सकता कि कबी रदास योगी थे । श्रत: आचार्य जी का यह तक भी मुभे 
अ्रधिक सशक्त नहीं लगता । मेरी समझ में कबीर की नाथपंथी विचारधारा को 
स्पष्ट करने के लिए उन्हें जुगी जाति का सिद्ध करना आवश्यक भी नही क्योंकि 
कबीर के युग में नीच ज्ञाति के लोगों में नाथपंथ की बड़ी प्रतिष्ठा थी | 


इस प्रकार डा. त्रिगुणायत ने डा. हजारीप्रसाद के मत-संबधी ग्रनेक 
तर्कों के खण्डन करने की चेष्टा की है। साथ ही उन्होंने 'पिता हमारो बहू 
ग्रुसाई उक्ति पर भी विचार किया है । वे कहते है-/“कबीर की जाति से सम्बंधित 
एक मतवाद और उठ खड़ा हुआ है । इसका आधार कबीर द्वारा प्रयुक्त 
गोसाई शब्द है।''******' गोसाइयों के संबंध में एम. ए. शेरिंग ने लिखा है 
कि ये दशनामी भेद से कहीं शव और कहीं वेष्णव होते हैं ।' इसी ग्राधार पर 
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-. ) योगी गोरख गोरख कर, हिन्दू रामनाम उच्चरे। . 
-» मुसलमान कहै एक खुदाई, कबीरा कौ स्वामी घट-घट रह्यों समाई॥ 
“-(क. ग्रें., पृष्ठ २००) 
* हिन्दू ट्राइब्ज एण्ड कास्टस्‌ एज रिप्रेजेण्टेड एट बनारस--एम. ए. 
शेरिंग (१८७१-८१), पृष्ठ २५५ 
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डा. रामकुमार वर्मा का मत है कि कबीर के पिता ऐसी जुलाहा जाति के होंगे जो 
मुसलमान होते हुए भी योगियों के संस्कार से सम्पन्न थे तथा दशनामी सम्प्रदाय 
में दीक्षित होने के कारण गोसाई' कहलाते थे । इन गोसाइयों पर नाथपंथ का 
पर्याप्त प्रभाव था ।? कबीर पर नाथपंथ के प्रभाव का वे यही कारण मानते 
हैं। ग्रहमदशाह ने लिखा है कि कबीर को यदि विधवा ब्राह्मणी का पुत्र ही 
माना जाय तो गोसाई अष्टानंद वाली कथा सत्य माननी चाहिए और कबीर 
को अष्टानंद गोसाई का पुत्र मानना चाहिए ।* किन्हीं पुष्ट प्रमाणों के भ्रभाव 
में हम इस मत का भी समर्थन नहीं कर सकते । भ्रत: हम कबीर का संबंध 
गोसाई जाति से स्थिर नहीं कर सकते ।” 


कबीर की जाति के संबंध में डा. त्रिगुणायत के मत) को हम संक्षेप में 
इस प्रकार रख सकते हैं -- 


१. कबीरदास किसी भी जुगी ऐसी जाति से संबंधित न थे । 


२. कबीर का कोरियों से कोई विशेष संबंध न था। कबीरदास की यह प्रवृत्ति 
थी कि वे जिस वर्ग और जाति के लोगों के सामने बात करते थे तो प्राय: 
उसी व्यक्ति की भाषा में विचारों को अभिव्यक्त करते थे। कबीर ने कोरी 
शब्द का इसी प्रवृत्ति से प्रेरित होकर प्रयोग किया है। जुलाहे का हिन्दी 
रू्पयांतर कोरी ही हो सकता है। कोरी शब्द जाति का सूचक न होकर केवल 
व्यवसाय का ही सूचक है । इसलिए हम कबीर को डा. बड़थ्वाल के मता- 
नुसार किसी कोरी जाति का मुसलमानी संस्करण भी नहीं मान सकते हैं । 

३. किन्‍हीं पुष्ट प्रमाणों के श्रभाव में कबीर का संबंध गुसाई जाति से भी 
स्थिर नहीं किया जा सकता |... । 

४. कबीर जुलाहा जाति के ही रत्न थे । कबीर की हिन्दू-विचारधारा को स्पष्ट 
करने के लिए रामानन्द का शिष्यत्व पर्याप्त है । रामानन्द का शिष्य होने 
पर ही कबीर हिन्दू धर्मं की ओर इतने श्रधिक उन्मुख हुए थे । 

अ्रब डा. त्रिगुणायत और डा. बड़थ्वाल के मतों को सामने रख कर 
देखना है | वे दोनों इस संबंध में तो एक मत हैं कि कबीर जुलाहा जाति में 





) संत कबीर--प्ृष्ठ ६१ 
* (]) कबीर एण्ड हिज़ फालोग्रसे-डा. की, प्रृष्ठ २८ 

()) दी बीजक श्राफ कबीर-भ्रहमदशाह १६१७, पृष्ठ ४-५ 
3 कबीर की विचारधारा, डा. त्रिगुणायत, पृष्ठ ४१-४३ 


जीवन ४७ 


उत्पन्न और पालितबन्योषित हुए थे | मतभेद केवल इतना है कि डा. बड़थ्वाल 
यह कहते हैं कि कबीर के पूर्वजों ने शायद थोड़े ही दिन पहले अ्रपने धर्म को 
छोड़कर इस्लाम धर्म स्वीकार किया था--उस धर्म को छोड़कर जिसमें गोरख- 
मत का बड़ा श्रादर था और डा. त्रिगुगायत का मत यह है कि कबीर जुलाहा 
जाति के ही रत्न थे। उनमें हिन्दू विचार-धारा रामानन्द के सम्बन्ध से 
प्रकट हो रही थी । रामानन्द के प्रभाव से ही कबीर हिन्दू-धमं की ओर इतने 
प्रधिक उन्मुख हुए थे । जो हो यह स्पष्ट है कि उक्त दोनों विद्वान कबीर को 
जुलाहा जाति का मानते हैं, किन्तु मेरा मत डा. बडथ्वाल के पक्ष में है । ठीक है 
कि 'जुगी' जाति से कबीर का कोई सम्बन्ध नहीं था और न “बडुगुसाई ' शब्द 
ही कबीर की जाति का सूचक है। कोरी” शब्द के समान यह शब्द भी आध्या- 
त्मिक संकेत के रूप में प्रयुक्त हुआ कहा जा सकता है। इससे परमात्मा के 
स्वामित्व या नियामकत्व का संकेत ग्रहण करना अनुचित न होगा । 


तत्कालीन राजनीतिक और सामाजिक परिस्थितियों का भ्रवलोकन, दलित 
जातियों के प्रति कबीर की विशेष सहानुभूति और उनकी जाति की उपहास्यता 
हमें यह मानने के लिए प्रवृत्त करती है कि कबीर के परिवार की कोरी जैसी 
किसी दलित जाति से अवश्य ही किसी प्रकार की निकटतां रही थी । हन्दुश्रों 
में कोरी जाति से संबंधित श्रनेक उपहासमयी कहानियाँ प्रचलित हैं। ऐसी ही 
हँसी की कहानियाँ जुलाहों के सम्बन्ध में भी प्र।सद्ध हैं। इसलिए “कबीर मेरी 
जाति को सब कोई हसनोहार--इस उक्ति से जिस प्रकार जुलाहा' जाति की 
ओर संकेत ग्रहण किया जाता है वेसे ही 'कोरी' जाति की ओर भी संकेत हो 
सकता है । ऐसा भी देखा गया है कि धमं-परिवर्तन के अ्रनन्तर भी लोग प्रायः 
अपने पर्व व्यवसाय को ही अपनाए रहते हैं । श्रतएव कबीर-कालीन जुलाहों में 
बहुत से धर्मान्तरित कोरी रहे हों तो आइचचे की क्या बात है? फिर यह न 
मानने का कोई कारण नहीं दीख पड़ता कि कबीर के पूर्वंज कोरी थे जबकि 
कबीर ने अपने मुख से कोरी और जुलाहा दोनों जातियों से भ्रपना संबंध जोड़ते 
हुए हमें भी दोनों को संबद्ध रूप में देखने के लिए प्रेरित किया है। 


यहाँ हम यह भी बता देना चाहते हैं कि विधवा ब्राह्मणी” वाली 
किवदन्ती में कोई तथ्य नहीं दीख पड़ता । इसको न तो कबीर की छक्तियों का 
ही समथंन प्राप्त है श्रौर न अ्रन्य सन्‍्तों की वाणियों का ही। हो सकता 
है कि यह किसी ब्राह्मण की गढ़न्त हो जिसने कबीर ज॑ंसे नीच जाति के 
व्यक्तियों में ऐसी प्रतिभा से चकित होकर यह किवदन्ती तेयार कर दी हो। 


॥ कबीर एक विवेचन 


यह भी संभव है कि इसके प्रादुर्भाव में किसी ब्राह्मण-विरोधी व्यक्ति या दल 
का व्यंग्यात्मक प्रयास हो । कुछ भी सही प्रमाणों के अ्रभाव में इसको कबीर 
की जाति के निर्णय के लिए कदापि स्वीकार नहीं किया जा सकता । 


इससे हमारा मत यह है कि कबीर जुलाहा जाति में उत्पन्न हुए थे। 
इनके कुल का संबंध कोरी जाति से, जिस पर नाथ-पंथ का प्रभाव था, अवद्य 
रहा था । इसलिए उनके वंश पर पूर्वजातीय धामिक संस्कार बने हुए थे जिनकी 
ग्रभिव्यक्ति कबीर के व्यक्तित्व से प्रमाणित है तथा जिनके पोषण में रामानन्द 
का प्रभाव भी सहायक था। 


कबीर” नाम साहित्य में इतना प्रसिद्ध हो चुका है कि इसके सम्बन्ध में 

संदेह के लिए कोई अ्रवकाश ही नहीं रह जाता । मध्यकालीन विचारधारा के 

इतिहास में भी 'कबीर नाम अग्रणी है। साहित्य के इतिहास में भी 

नाम यही नाम प्रचलित है। हाँ, कभी-कभी इसके साथ पूव॑ं-सर्ग और 

पर-सर्ग अवश्य मिलते हैं, जैसे दास और साहब । इस प्रकार यह 

नाम कभी “दास कबीर, कभी 'कबीरदास' और कभी "कबीर साहब' के रूप में 

भी प्रयुक्त देखा गया है। कबीर साहब और कबीरदास नामों का प्रयोग कबीर 

की बानियों में 4.भी नहीं ग्राया | इन नामों में ग्रादर की भावना निहित है, अत- 
एवं ऐसा प्रतीत होता है कि इनका प्रयोग उनके पंथ वालों ने ही किया होगा । 


हिन्दी-साहित्य के ग्रन्थों में कबीर और कबी रदास, ये दो नाम ही भ्रत्िक 
प्रयुक्त हुए हैं। महात्मा कबीरदास, संत कबीर, कबीर की विचारधारा, कबीर, 
कबीर : साहित्य और सिद्धान्त, कबीर : एक अध्ययन, कबीर : एक झालोचना 
श्रादि ग्रन्थों में कबीर श्रौर कबी रदास नामों का ही प्रयोग हुआ है । 


कबीर ने अपनी वाणी में कबीर शब्द का प्रयोग ही बहुलता से किया 
है । कबीर की सभी साखियाँ तो नहीं, किन्तु उनमें से अधिकांश कबीर की 
मुद्रा से मुद्रित हैं। पदों में तो शायद कुछ ही ऐसे हों जिन पर 'कबीर' की छाप 
न हो । रमंणियों के श्रन्त में भी श्रधिकांशत: 'कबीर' की छाप लगी मिलती है । 
साखियों में कबीर शब्द का प्रयोग संबोधन में हुआ है, जैसे-- 


!', कबीर जाको खोजते, पायो सोई ठौर। 
“ सोई फिरि के तु भया, जाको कहता श्रौर ॥ 


“+(क. ग्रं., पृष्ठ. २५३, साखी ५६) 


जीवन ४६ 
रमंणियों के भ्रन्त में जहाँ कहीं 'कबीर' नाम का प्रयोग हुभा है, उसके 
पूर्व 'कहै' शब्द का प्रयोग भ्रवश्य हुआ है, जेसे -- 
/“जिनि यहू चित्र बनाइया, सो साचा सुतधार । 
कहे कबीर ते जन भले, जे चित्रवत लेहि बिचार ॥।” 
“-(क. ग्रं,, पृष्ठ २४०, रमेणी ५) 
इससे स्पष्ट है कि रमेणियों में कबीर 'वक्ता' के रूप में प्रकट हुए हैं, 
किन्तु पदों में 'कबीर' शब्द के पहले दस शब्द का प्रयोग भी मिलता है, जैसे-- 
“दास कबीर पल प्र म न घटई, दिन-दिन प्रीति नई ।” 
“--(क. ग्रं०, पृष्ठ १६१, पद ३०४) 
पदों में कहीं-कहीं दास के पश्चात्‌ “'कबीर' न होकर 'कबिरा' या 
'कबीरा' का प्रयोग हुआ है, जेसे-- 
“यू दास कबीरा गाव, ताथे मन कों मन समझावे ॥/ 
--(क. ग्रं. पृष्ठ १४६, पद १७२) 
'कबिरा' शब्द का प्रयोग साखियों में भी सम्बोधन के लिए हुआा है। 
पदों में 'जन कबीर' का प्रयोग भी कहीं-कहीं मिलता है, जेसे-- 
“जन कबीर ठग ठग्यो है बापुरो, सुंत्ि समानी त्योरी ।” 
“--(क. ग्रं. पृष्ठ १६९१, पद ३०३) 
रमैणियों की भाँति पदों में भी 'कबीर' के पहले कहे” क्रिया के प्रयोग 
से कबीर ने वक्ता का पद धारण कर लिया है, ज॑से-- 
“कहै कबीर मिले जे साई, मिलि करि मंगल गाई ।” 
--(क. ग्रं. पृष्ठ १९२, पद ३०६) 
एक पद में अपने नाम की घोषणा करते हुए कबीर कहते हैं--- 
“जाका ठाकुर तुही सारिगधर, मोहि कबीरा नाँऊ रे ।” 
“-(क. ग्रं. पृष्ठ २७०, पद १5) 
एक साखी में अपने नाम का परिचय कबीर ने इस प्रकार दिया है-- 


' “क्बिरा तुही कबीर तू, तेरी नाउ कबीर । 
राम रतन तब पाइये जो पहले तजहि सरोर ॥ 
' “-(क. ग्रं. पृष्ठ २६२, सांखी १७७) 


० कबौर एक विवेचन 


इस पयवेक्षण के श्राधार पर यह कहा जा सकता है 'कबीर' ही मौलिक 
नाम है। इसके साथ दास” और “जन' छब्दों का प्रयोग भ।वना का द्योतक है । 
जिस प्रकार 'जन कबीर उसी प्रकार “दास कबीर' के प्रयोग से श्रपनी वाणी मं 
कबीर ने अपने भगवद्यासत्व की ओर ही इंगित किया है। कबीर साहब श्रौर 
कबी रदास नामों का प्रयोग आदर व्यक्त करने के लिए कबीर के श्रनु- 
यायियों ने किया है । श्रद्धालु आलोचकों ने भी प्रपने ग्रन्थों में 'कबीरदास' ताम 
का प्रयोग किया है। 


'कबीर' नाम से जिस प्रकार कबीर के व्यक्तित्व का परिचय सहसा 
मिल जाता है, उसी प्रकार उनकी जाति के सम्बन्ध में भी संकेत मिल जाता 
है। जिस प्रकार नीरू या नूरी। किसी मुसलमान नाम का संकेत देता है, उसी 
प्रकार कबीर दब्द भी मुसलमान नाम की श्रोर संकेत करता है। वह बिजली खाँ, 
फिदाई खाँ, सिकन्दर खाँ झ्रादि नामों की सभा में श्रथेंत: भले ही गुरुतर हो 
किन्तु जातितः हीनता का बोधक है| 


किसी को क्‍या पता था कि कबीर नाम का बालक यथानाम तथा गुण 
होगा । में समभता हूँ जो काम अपने भ्रासन से कबीर ने किया उसको अ्रकबर 
अपने शासन से भी न कर सका । समाज, धर्म श्रोर श्रध्यात्म के 
क्षेत्र में कबीर ने जिस क्रान्ति को जन्म दिया उससे उनका नाम सार्थक" 


हो गया । 


७१ 


जनश्रुति के अनुसार कबीर का एक छोटा सा परिवार था जिसमें छे 
प्राणी थे--माता, पिता, स्त्री, पुत्र, पुत्री और स्वयं कबीर । कबीर की माता 
का नाम नीमा श्रौर पिता का नाम नीरू या नूरी बताया जाता 
परिवार है। कहते हैं कि कबीर के प्रति उनके पिता का व्यवह।र श्रत्यन्त 
स्नेहपूर्ण था। इसको स्वीकार करते हुए कबीर लिखते हैं-- 
“बापि दिलासा मेरो कोन्हा ।* 


, इसके विपरीत कबीर की माँ कबीर से खिन्न रहती थी। सम्भवत: 
इसका कारण यह था कि कबीर की साधु-संगति उसको रुचिकर नहीं थी। 


सकल न नकल ननमालफन+ ०-०." 


१ कबीर शब्द किब्र से बना है। किन्न का श्रर्थ गौरव, महत्त्व या बड़प्पन 
है। भ्रतः कबीर का श्र महान या गौरवमय हुआ । 


जावन ५१ 


कबीर जो कुछ कमाते थे उसे साधुओं पर व्यय कर देते थे। यह श्राचरण 
तीमा के निरन्तर खेद का कारण था । इसका संकेत हमें कबीर के इस पद से 
मिलता है-- 
“कबीरों संत नदी गयो बहि रे । 
ठाड़ी माइ करार टर, है कोई ल्याव गहि रे ॥” 
“-(क. ग्रं. पृष्ठ १३७, पद १५१) 


उक्त पद से स्पष्ट है कि कबीर की माँ कबीर के सत्संग से तुष्ठ नहीं 
थी। उनके संताचार को वह पारिवारिक विपत्ति का कारण) समझती थी। 
एक पद में कबीर ने इसका संकेत इस प्रकार किया है--- 
“मुसि मुसि रोबे कबीर को माई। 
हमारे कुल कड॒ न राम कहिझ्रो । 
जब की माला लई निपूते तब ते सुख न भयौ ॥” 


इसीलिए उसके मरने पर कबीर ने कहा था-- 
“मुई मेरी माई हउ खरा सुखाला । 


कुछ लोगों का यह कहना है कि यहाँ 'माई' शब्द माँ के लिए न होकर 
माया के लिए है। में समभता हूँ इससे दोनों श्रोर संकेत ग्रहण करने में कोई 
ग्रापत्ति नहीं दिखाई देती क्योंकि पारिवारिक वातावरण में भी इस उक्ति की 
संगति बेठ जाती है। 


कबीर कौ स्त्री का नाम लोई बताया जाता है। लोई को सम्बोधन 
करके कबीर ने ग्रनेक पद लिखे हैं। एक पद में वे कहते हैं-- 


- “रे यामें क्‍या मेरा क्या तेरा, लाज न सरहि कहत घर मेरा।” 
4 >< 6 >८ 
“कहत कबीर सुनहु री लोई, हम तुम बिनसि रहेगा सोई ॥” 


इसमें लोई श्रौर कबीर का एक घर होना प्रकट किया गया है। इससे 
तो यही सम्भावना है कि लोई कबीर की स्त्री थी । इससे यह भी प्रकट होता 
है कि लोई से कर्बार के विचार नहीं मिलते थे, प्रतएव कलहकारी मतमेंद 
रहता था । नर 


५२ कबीर एक विवेचन 


कुछ लोग लोई' के पहले 'सुनहु रे” की स्थिति (सुनहु रे लोई) से 
लोई' का भ्रर्थ 'लोग' लगाते हैं, किन्तु जनश्रुति की प्रतिष्ठा से 'लोई” को 
ब्यक्तिवाचक संज्ञा के रूप में स्वीकार करना ही उचित दीख पड़ता है । 


लोई के-विषय में यह जनश्रुति है कि वह एक वनखण्डी ,वैरागी की 
परिपालित कन्या थी जो उस वेरागी को स्नान करते समय लोई में लपेटी हुई, 
टोकनी में रखी हुई गंगा में बहती मिली थी । लोई में लपेटी हुई मिलने के 
कारण उस कन्या का नाम लोई रखा गया । 


बनखण्डी वेरागी की मृत्यु के बाद एक दिन कबीर उसकी कुटिया में 
गये । वहाँ श्रन्य सन्‍्तों के साथ उन्हें भी दूध पीने को दिया गया | श्रौरों ने तो 
दूध पी लिया, पर कबीर ने अपने हिस्से का रख छोड़ा । पूछने पर उन्होंने 
कहा-- “गंगा पार से एक साधु झा रहे हैं; यह दृध उन्हीं के लिए रख छोड़ा 
गया है ।” थोड़ी देर में वहाँ सचमुच एक साधु भरा पहुँचा जिससे अन्य साधुझों 
को कबीर की 'सिद्धई पर बड़ा आइचर्य हुआ । लोई भी विस्मय से मुग्ध हो 
गई भौर उसी दिन से वह कबीर के साथ हो ली । 


कबी र-पंथ के लोग कबीर को प्रविवाहित कहते हैं, किन्तु “ग्रन्थ साहब' 
में दिये हुए एक दोहे से यह सिद्ध होता है कि कमाल कबीर का पुत्र था। इस 
प्रकार कबीर का विवाहित होना भी प्रमाणित हो जाता है। उक्त दोहा इस 
प्रकार हे :-- 


“बड़ा बंस. कबोर का, उपज्या पूत कमाल । 
हरि का सुमिरन छाड़िके, घर ले भ्राया माल ॥।” 


कुछ लोग उक्त दोहे को प्रक्षिप्त मानते हैं, किन्तु पहले तो 'ग्रन्थ साहब' 
में प्रक्षेपों के लिए बहुत कम या बिल्कुल ग़ुजाइश नहीं दीख पड़ती, इसके 
्रतिरिक्त 'ग्रन्थ साहब' में कमाल सम्बन्धी कई उक्तियाँ मिलती हैं जिनसे कबीर 
भौर कमाल के सम्बन्ध पर प्रकाश पड़ता है । 


कुछ ग्रालोचकों का भी यही मत है कि.लोई कबीर की स्त्री नहीं थी, 
दिव्या थी ।वे भ्रपने मत के पक्ष में कबीर द्वारा की गई कामिनी-निन्‍्दा को प्रस्तुत 
#४रते हैं :-- 


जीवन ५३ 


“'नारि नसावे तीनि सुख, जा नर पासे होह। 
भगति मुकति निज जान में, पैसि न सकई कोइ ॥ 
एक कनक श्ररु कामिनी, विषफल किए उपाह । 
देखे ही थे विष चढ़े, खाए सू मरि जाइ ॥” 


प्रमाणों से यह तो सिद्ध हो ही गया है कि कबीर विवाहित थे । प्रतएव 
हमारी समभ से लोई कबीर की शिष्या नहीं थी । हमें तो यही ठीक जान 
पड़ता है कि लोई कबीर की पत्नी थी जो कबीर के विरक्‍त होकर नवीन पंथ 
चलाने पर उनकी अनुगामिनी हो गई । 


डा. रामकुमार वर्मा ने अ्न्त:साक्ष्य के आधार पर श्रनुमान किया है 
कि कबीर की दो स्त्रियाँ थी । पहली शायद कुरूप थी और उसकी जाति-पाँति 
का भी कोई पता नहीं था | उसमें स्त्रियोचित सुलक्षण न थे। दूसरी स्त्री 
संभवत: सुन्दर श्रौर सुलक्षणा थी । पहली स्त्री का नाम लोई और दूसरी का 
धनिया था । उसे लोग 'रमजनिया' भी कहते थे । डा. रामकुमार वर्मा का यह 
भी अनुमान है कि संभवतः वह रमजनिया वेश्या रही हो । इस अनुमान के लिए 
कोई आधार नहीं दीख पड़ता । यह संभव हो सकता है कि कबीर की दो 
पत्नियाँ रही हों, किन्तु उनमें से एक वेश्या थी, यह नहीं कहा जा सकता । जो 
स्‍त्री उनकी भक्ति-भावना के अनुकूल रही होगी उन्होंने उसी को गुणवती कहा 
होगा | कबीर-ग्रंथावली में एक पद ऐसा है (जससे डा. रामकुमार वर्मा के इस 
अ्रनुमान की पुष्टि होती है कि कबीर की दो पत्नियाँ थीं। पद यह है :-- 


“गब को धरी मेरो घर करसी। 
साध संगति ले मोकों तिरसी ॥ 
पहली को घाल्यों भरमत डोल्यो, सच कबहूं नहि पायो । 
झाब की घरनि धरी जा दिन थें, सगलों भरम गमायों ॥ 
पहली नारि सदा कुलवंती, सासू सुसरा मांने । 
देवर जेठ सबनि की प्यारी, पिय को मरम न जांने ॥ 
श्रब को घरनि घरी जा दिन थे, पीय सु बांन बन्यू रे। 
कहे कबीर भाग बपुरी को, श्राह रु रांम सुन्यु रे॥” 
“--(क. ग्रं., पृष्ठ १६५, पद २२६) 
यद्यपि इस पद से आध्यात्मिक ध्वनि भी निकलती है, किन्तु लौकिक 
प्र भी पुष्ट हो जाता है। इस पद से स्पष्ट है कि कबीर की दो पत्नियाँ थीं। 


भ््ड कबीर एक विवेचन 


पहली से उनकी नहीं पटती थी । वह उनके आराध्यात्मिक प्रवाह में बाधक सिद्ध 
होती थी क्‍योंकि वह कबीर के मर्म को नहीं समभती थी । दूसरी पत्नी उनके 
झ्राष्यात्मिक विचारों की समथेक एवं प्रेरक थी। वह उनके साथ राम-चर्चा 
कहने-सुनने में भी भाग लेती थी ! कदाचित्‌ यह दूसरी स्त्री धनिया या “रामज- 
निया थी । 


कबीर की माँ की तरह उनकी पहली स्त्री भी उनसे श्रप्रसन्‍न रहती थी 
क्योंकि वे साधु-सन्‍्तों के सत्कार में श्रधिक संलग्न रहते थे । घर में जो कुछ 
भ्रच्छा भोजन बनता उसे वे साधु-सन्‍्तों को खिला देते थे श्लौर उनकी स्त्री को 
चबना भ्रादि खाकर ही रह जाना पड़ता था। इसीलिए उसे कह देना पड़ा :- 


“मूड पलोसि कमर बेंधि पोथी। 
हम कउ चाबनु, उन कउ रोटी ॥” 
“(संत कबीर, गौ. ६ ) 


ग्रपनी दूसरी स्त्री से कबीर अ्रधिक प्रसन्‍न थे, य तथ्य कबीर की एक 
ग्रन्य उक्‍ति से भी प्रकट होता है :-- 


“भरी सरी मुई मेरो पहली बरी। 
जुग जुग जीवउ मेरो श्रव को धरी ।॥।” 


इससे ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर की पहली स्त्री जल्दी मर गई थी। 


कमाल के अ्रतिरिक्त कबीर की एक पुत्री भी थी जिसका नाम कमाली 
था। कबीर-पंथियों ने कबीर को अ्रविवाहित सिद्ध करने"'के लिए कमाली को 
किसी शेख तकी की पुत्री बताया है जिसे कबीर ने उसके मरने के श्राठ दिन 
बाद पुनर्जीवन प्रदान किया । कमाली तभी से उनकी पोष्य पुत्री होगई | कमाल 
को भी कबीर-पंथी लोग कबीर का पोष्य पुत्र बतलाते हैं। 


जो हो इतना सत्य है कि कम।ल श्रौर कमाली कबीर के परिवार के 
ग्रभिन्न अंग थे। कमाल बेढंगा श्रौर कबीर के नाम को बिगाड़ने वाला था। 
कुछ लोगों का तो यह भी कहना है कि कमाल श्रौर कमाली के अ्रतिरिक्त जमाल 
झोौर जमाली भी कबीर की संतति थे। कुछ लोगों ने जमाल श्रौर जमाली के 
स्थान पर निहाल और निहाली नाम बतलाये हैं । 
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इस विवेचन के आ्राधार पर यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि कबीर 
तरी (नीरू) पिता एवं नीमा माता के औरस पूृत्र थे। उनकी दो पत्नियाँ थीं । 
पहली का नाम लोई था भ्रौर दूसरी का धनिया था जिसे रामजनिया भी कहते 
थे। शायद यह नाम महात्मा रामानन्द के प्रभाव से रखा गया था। पहली 
स्‍त्री जल्‍दी मर गई थी। उससे कबीर की बनती नहीं थी। दूसरी स्त्री 
कबीर को अ्रधिक प्रिय थी। उससे उनकी भक्ति-साधना को बड़ी प्रेरणा मिली 
थी। श्रनेक पुत्र और पृत्रियों के संबंध में पुष्ट प्रमाण न मिलने से केवल यही 
माना जा सकता है कि कबीर को एक पुत्र श्रौर एक पुत्री का लाभ हुआ था । 
उनमें से केवल पुत्र ही बचा था। उसका नाम कमाल था जिसने गुजरात में 
भ्रपना धर्म चलाया था। कबीर को पारिवारिक सुख नहीं मिल सका था | इसका 
प्रमाण उनकी ही एक साखी है-- 
“जबि का भाई जनमिया, कहूँ न॒ पाया सुक्ख | 
डाली-डाली में फिरों, पाती-पाती दुक्‍्ख ॥* 
--(क. ग्रं.,, पृष्ठ ११७) 


कबीर क। जन्म और पालन-पोषण जुलाहा परिवार में हुआ था । उनके 
परिवार का व्यवसाय कपड़ा बुनना था। कोरी और जुलाहों का यह व्यवसाय 
बहुत पुराना है। कोरी और जुलाहे लोग कपड़ा बुनते ही नहीं, 
व्यवसाय बेचते भी हैं। जिस प्रकार ये लोग घर-घर से सूत खरीदते फिरते 
हैं उसी तरह घर-घर कपड़ा भी बेचते फिरते हैं। इसके श्रतिरिक्त 

ये लोग पेठों और अठवारों की हाटों में भी कपड़ा बेचने जाते हैं । 


कबीर ने अपनी बानियों में श्रपनी जाति कोरी और जुलाहा बतलाई 
है । इससे कम से कम उनके पारिवारिक व्यवसाय पर तो प्रकाश पड़ता ही है । 
यह ऊपर कहा ही जा चुका है कि कोरी या जुलाहा जाति का पेशा कपड़ा बुनना 
है । कबीर भी कपड़ा बुन कर जीविका का उपाजंन करते थे । यद्यपि इससे उनके 
माता-पिता को विशेष सहायता नहीं मिलती थी, फिर भी घर का काम तो 
चलावा ही पड़ता था। इसी साधन से कबीर अपने सत्संग का ब्यय भी 
चलाते थे । 


कबीर की बीसियों बानियाँ ऐसी हैं जिनमें बुनने के रूपक प्रस्तुत किये 
गये हैं। उनमें जो विस्तार दिये गये हैं उनसे स्पष्ट है कि कबीर को बुनता' 
का गहन ज्ञान प्राप्त था। ऐसा ज्ञान बेयक्तिक अनुभव की शोर संकेत करता 


५६ कबीर क विवेचन 


है। कबीर के करीब तेरह पद ऐसे हैं जिनसे उनके वयनजीबी”' होने का 
संकेत मिलता है । एक स्थान पर कबीर ने स्वयं स्वीकार किया है-- 


“हप्त घर सुत तनहिं नित ताता ।” 
“-[(संत कबीर, भ्रा. २६) 


ऐसा भी प्रतीत होता है कि पेन्रिक व्यवसाय में कबीर की रुचि नहीं थी। 
रुचि भी क्‍या करती ? यदि सत्संग से अ्रवकाश मिलता, कपड़ा तो वे तब बुनते । 
शायद बाद में उन्होंने यह व्यवसाय छोड़ भी दिया था-- 


६ /'तनना बुनना सभु तज्यों है कबीर 
१0 आंइ 
४ हरि का नाम लिखि लियो सरोर ॥” 


कबीर के ग्रुर कौन थे ? यह प्रश्न गम्भीर और विचारणीय है । कबीर 

के गुरु के सम्बन्ध में लोगों का मतभेद है । इन लोगों को हम दो भागों में बाँट 

सकते हँ--एक तो वे जिन्होंने कबीर के सम्बन्ध में शोध करके अपना 

गुरु मत स्थिर किया है ओर दूसरे वे जो कबी र-पंथी हैं। कबी र-पंथियों के 

भी दो वर्ग हैं--हिन्दू कबीर पंथी और मुसलमान कबीर-पंथी । 

'मुसलमान कबीर-पंथियों का कथन है कि कबीर शेख तकी के मुरीद थे। हिन्दू 

कबीर-पंथी कहते हैं कि कबीर को गुरु करने की श्रावश्यकता नाममात्र को हीं 

पड़ी थी।') कहा जाता है कि निगुरा कहकर कुछ लोग कबीर को खिजाते थे । वे 

कबीर की 'वाणियों' का श्रनादर करते थे । कबीर ने परिस्थिति का सामना करने 

के निमित्त एक गुरु चुनने की आवश्यकता समझी । महात्मा रामानन्द की उस 

समय बड़ी ख्याति थी | स्वयं सर्वज्ञ होते हुए भी कबीरदास ने गुरु की प्रतिष्ठा 
स्थापित करने के लिए किसी प्रकार रामानन्द को अपना गुरु बना लिया। 


'कबीर' पर शोध करने वाले विद्वानों में से कुछ ऐसे भी हैं जो रामानंद 
को कबीर का गुरु नहीं मानते । उनमें से डा. भण्डारकर ' एवं डा. मोहनसिह ३ 
का नाम विशेष उल्लेखनीय है । डा. मोहनपिह का तो यह भी कहना है कि 
कोई लौकिक व्यक्ति कबीर का गुरु नहीं था। इसके विपरीत डा. हजारी प्रसाद, 
डा. दयामसुन्दरदास झ्ादि कुछ विद्वानों की यह दृढ़ मान्यता हैं कि कबीर के 
गुरु रामानंद थे । श्री चन्द्रबली पांडेय ने कबीर का जीवन-वृत्त लिखते समय यह 
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) देखिये, कबीर का जीवन-वृत्त--चन्द्रबली पांडेय 
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कहा है, अनुसंधान की दृष्टि से कबीर के गुरु का प्रश्न श्रभी श्रछृता है| कुछ 
लोग कह सकते हैं कि कबीर रामानंद के शिष्य थे क्योंकि कबीर ने स्वयं इसको 
झपनी वाणी से स्पष्ट कर दिया है--'कांसी में हम प्रगट भये हैं रामानंद चेताए । 
समरथ का परवाना लाए हंस उबारन आए । उक्त महानुभावों से हमारा यही 
नम्न निवेदन है कि हम इसको कबीर की रचना मानने में ग्रसमर्थ हैं । हमारी 
दृष्टि में, इस पद्य में इस बात पर ध्यान नहीं दिया गया है कि इस पद्य का प्रसंग 
क्या है श्रौर इससे किस तथ्य का प्रतिपादन होता है। इसमें सन्देह नहीं कि इस 

पद्य में इसलाम और हिंदूमत की खिचड़ी पकी है, पर उससे यह कबीर रचित 

नहीं हो सकता । यह तो किसी भक्त-शिष्य की करतूत है जो गोरख को घटाने 

के लिए की गई है । कबीर इस स्थल पर गअ्रपता परिचय तो दे रहे हैं परन्तु 

परिचय देने का जो ढंग है वह कबीर का नहीं है। श्रंथावली में यह पद्म नहीं 

है । यह पद्य उस समय का है जब कबीर व्यक्ति विशेष न रह कर कुछ और ही 

बन गये थे । 'प्रगट होने' का प्रयोग संत-समाज में उत्पन्न होने के अर्थ मे भी होता 

है । यह स्वंब्यापी अन्तर्यामी परमात्मा तथा उसी के अंश का प्रभाव है, इसलाम 

के खुदा का नहीं । समरथ का परवाना लाना' इसलाम का पैगाम लाना है, 

भ्रवतार लेना नहीं | यहाँ तो परमात्मा स्वयं श्रवतार लेते हैं। परमात्मा तो 

केवल यमराज भेजते हैं जिसके वाहक यमदूत कहे जाते हैं, महात्मा नहीं ॥ 

सन्‍्तों ने भी कबीर के 'जुग-जुग” आने की बानगी ली है, उनके परवाने की नहीं। 

कबी र-पंथियों में जो परवाना चलता है वहु कबीर की भक्ति का परवाना हैं, 

समरथ' का नहीं!।! 


इस विवेचन से पांडेय जी का तात्पये यह नहीं कि रामानंद कबीर के 
गुरु नहीं थे। उनका आशय तो केवल इतना है कि यह विषय विवाद-म्रस्त है । 
इतिहास के श्राधार पर विचार करने से सबसे बड़ी श्रड़चन तो सामने यह श्राती 
है कि उक्त दोनों महानुभावों का समय अनिश्चित है। फिर भी विद्वानों ने 
इतिहास, भ्रनुमान शौर वाणियों का सम्बन्ध स्थापित करने की नेष्टा तो की 
ही है । यद्यपि इतिहास की दृष्टि से दोनों का संबंध भ्रसम्भव सिद्ध नहीं होता, 
फिर भी स्वयं कबीर के वचनों से प्रमाण-संचय करना अत्युवित होगा। कबीर॑- 
ग्रन्यावली के पाठक यह भली भाँति जानते हैं कि उसमें स्वामी रामानन्द का 
नाम नहीं श्राया है। शुक, प्रहलाद, भ्रव, नारद आदि प्राचीन भक्तों को जाने 
दीजिये, जयदेव तथा नामदेव का नाम तक लिया गया है। कबीर का कथन 


) कबीर का जीवन वृत्त, ग्रुरु--चन्द्रबली पांडेय 


प्र कबीर एक विवेचन 


हैः--“जागे सुक उधव अकूर, हरणावंत जागे ले लंगूर। संकर जागे चरज़ सेव, 
कलि जागे नामां जेदेव ।” में समभता हूँ कबीर-ग्रन्धावली में एक भी पद्म ऐसा 
नहीं आया*है जिसमें किसी भी वेष्णाव आचाये का नाम श्राया हो । कबीर काशी 
में रहते थे। अनेक वेष्णव झ्राचायं समय-समय पर वहाँ श्राते रहते थे । आचाये 
नहीं तो उनके शिष्य तो आ्राते ही रहते थे | दर्शन के इतिहास में ऐसे अ्रनेक 
शास्त्रार्थो का उल्लेख मिलता है जो काशी में वंष्णव सिद्धांतों को लेकर हुए थे | 
फिर भी कबीर उनके विषय में मौन हैं। क्‍यों ? वे शंकर का तो नाम लेते हैं, 
किन्तु भक्ति के उन्नायक रामानुज का ध्यान नहीं रखते | ऐसी दशा में यदि 
बाबीर ग्रंथावली में रामानन्द का नाम नहीं मिलता तो आझ्राइचयं की बात क्‍या 
है ? कबीर की वाणियों में “वेष्णव' शब्द का प्रचुर प्रयोग मिलता है, 'साकत' 
(शाक्त) का भी अभाव नहीं है । यदि ग्रभाव है तो 'शैव' का। सम्भवतः 
शंकर इसी श्रभाव की पूर्ति करते हैं। कदाचित्‌ यह स्वीकार करने में तो किसी 
को आपत्ति न होंगी कि वेष्णाव धर्म से कबीर का घनिष्ठ सम्बन्ध था क्योंकि 
उन्होंने अपने ही शब्दों में स्वीकार किया है कि--''मेरे संगी दोइ जरणां, एक 
वेष्णों एक रांम | वो है दाता मुकति का, वो सुमिराव नांम ॥”? कबीर की दृष्टि 
में वैष्णव का पद बहुत ऊंचा था। वे तो वेष्णव की माँ तक को बधाई देते हुए 
कहते हें--“कबीर धनि ते सु दरी, जिनि जाया बेसनों पूत । रांम सुभिरि निरभे 
हुवा, सब जग गया श्रऊत ॥”* कबीर वेष्णव मत के प्रशंसक ही नहीं, स्वयं 

वेष्णव थे। इसकी पुष्टि के लिए उनकी यह वाणी पर्याप्त है-- 

७ मेरी जिम्या बिस्‍्नु नेन नाराइन, हिरदे बसे गोबिदा ।? 

कबीर पर वेष्णव धर्म का प्रभाव इतना गहरा पडा कि वे अपने को 

वेष्णव से श्रभिन्न मानते है । वे अपनी एक साखी में कहते हैं:-- 

हे [हम भी पाहन पूजते, होते रन के रोभ। 

सतगुरु की कृपा भई, डार॒या सिरथें बोझ ॥“* 

यह तो अन्यत्र कहा ही जा चुका है कि कबीर का जन्म मुसलमान कुल 
में हुआ था । उनके कुल में किसी ने राम का नाम नहीं जपा था । फिर उनके 


) कबीर-प्रन्थावली, पृष्ठ ४६ 

* कबीर-प्रन्थावली, पृष्ठ ५३ 

3 कबीर-ग्र थावली, पृष्ठ १७३,३३० 

४ “रन' शब्द का प्रयोग कबीर ने बन' के भ्र्थ में किया है । 
४ कबीर-प्र थावली, पृष्ठ ४४ 


जीवन ५९ 


पाहन पूजने' श्र “बन के रोभ होने का कया अ्भिप्राय है । यदि और न सही, 
कंबीर का मुसलमान-परिवार में पालित होना ही सत्य मान लें तो भी वे संस्कार- 
वश 'पत्थर-पूजा' और पुनर्जन्म के चक्र से मुक्त तो थे ही। फिर उनके कथन 
का ग्रभिप्राय क्‍या है ? में समझता हूं कि कबीर पर वेष्णव-मत का प्रभाव 
इतना घनीभूत हो गया था कि उनका विश्वास पुन्जन्मवाद में हो गया था। 
निस्सन्देह यह प्रभाव रामानन्द का था । 

मेरी भी यही धारणा है कि कबीर रामानन्द के ही,शिष्य थे, किन्तु, तदर्थ 
प्रमाण होते हुए भी, कुछ विद्वानों ने कबीर को शेख तकी का ही मुरीद माना 
है। उनमें श्री राभप्रसाद त्रिपाठी तथा स्वर्गीय मेलकम साहब एवं वेरकट साहब ' 
प्रमुख हैं | प्रायः इन सभी विद्वानों ने अपने मत की पुष्टि के लिए ग्रुलाम सरवर 
की 'खज़ीन अतुल अ्रसफिया' से उद्धरण दिये है । गुलाम सरवर भी कबीर को 
शेख तकी का मुरीद मानते हुए प्रौढ़ तर्कों से श्रपने मत की पुष्टि नहीं कर सके 
हैं । उनके मत को प्रामाशिक नहीं कहा जा सकता क्योंकि उन्होंने कबीर की 
जन्म-तिथि देकर अपनी भ्रामक ग्रटकलबाजियों को ही प्रस्तुत किया है । 
ऐसे श्रप्रामारिक एवं अ्रनेतिहासिक ग्रथ के आधार पर कोई मत्त स्थिर करना 
उचित प्रतीत नहीं होता । 


शेख तकी को कबीर का पीर मानने वाले लोग अपने पक्ष में यह प्रमाण 
भी प्रस्तुत करते हैं :-- 

“मानिक पुरहि कबीर बसेरी, मदहति सुनो शेख तकि केरी । 

ऊजी सुनी जौनपुर थाना, भूसी सुनि पीरन के नामा ॥”)े 


यह धारणा कि कबीर मानिकपुर के शेख तकी के ही मुरीद थे, कबीर 
पंथी मुसलमानों की है। वे तो यहाँ तक कहते हैं कि कबीर का सम्बन्ध शेख 
ग्रकरदीं श्रौर सकरदीं से भी था। यह वर्णान भी आता है कि शेख अ्रकरदीं और 
सकरदीं कबीर को लेकर स्वामी रामानन्द की शरण में गये थे | प्रवाद तो यह 
भी है कि भूसी के किसी शेख तकी से कबीर की लाग-डांट भी हो गई थी। 
कबीर के साथ जहाँगश्तर फक्रीर का संबंध भी कहा जाता है । कबीर-ग्र थावली 
में तो केवल यह पद्य मिलता है:--- 





१ कबीर एण्ड दी कबीर पंथ, पृष्ठ २५ 
* हिन्दी-साहित्य का इतिहास--रामचन्द्र शुक्ल, पृष्ठ ७३ 
3 कबीर एण्ड हिज फोलोवसे, पृष्ठ १८ 


है ० कबोर एक विवेचन 


#४/हज्म हमारी गोमती तीर, जहाँ बसहि पीतंबर पौर । 
वाहु वाहु क्या सुब गावता है, हरि का नाम मेरे सन भावता है ॥”' 


यह ध्यान रखने की बात है कि ये पंक्तियाँ 'ग्रन्थसाहब” की हैं भ्ौर 
कवौर-प्रन्थावली के परिशिष्ट में दी गई है । श्री चन्द्रबली पांडेय का मत है कि 
'पीतांबर जी अवश्य ही एक अच्छे गायक थे, तारक नही । यदि पीर शब्द के 
ग्राधार पर उनको सूफी कहें तो पीतांबर संज्ञा के अनुरोध से भक्त । पूरे पद 
पर विचार करने से पीतांबर जी भक्त ठहरते हैं, सूफ़ी नहीं | उनका 'हरिनाम' 
कबीर को प्रिय लगता है | पीतांबर पीर का कोई विशेष परिचय भ्रभी तक नहीं 
मिला । हो सकता है कि उनका स्थान जौनपुर रहा हो । इस समय हम इतना ही 
कह कर सन्‍्तोष करते हैं कि वे राम के भक्त, प्रसिद्ध गायक, और पीर के रूप 
में ख्यात थे । यदि कबीर उनके शिष्य नही थे तो उन पर उनकी श्रद्धा प्रवश्य 
थी । कबीर उनके सत्संग को ही तीर्थ समभते थे । 


कबी र-ग्रन्थावली के परितः अ्नुशी लन से यही पता चलता है कि कबीर 
किसी के मुरीद नहीं थे । जिस ग्रर्थ में लोग शेख तकी को कबीर का पीर कहते 
हैं उस श्रथ में तो स्वामी रामानन्द भी उनके गुरु नहीं माने जा सकते। शमा' 
नन्द का दीक्षा-मंत्र तो 'रां रामाय नम: था । उन्होंने कबीर को केवल 'राम रा॥ 
- कह का मंत्र दिया था । शायद कबीर “गृरु बिन चेला ज्ञान न लहै की भाव ! 
से प्रेरित होकर किसी गुरु की खोज में थे जो उन्हें रामानन्द में मिला | 


कुछ भी हो, कबीर किसी सूफो या शेख के मुरीद नहीं थे । उनके शोख 

का वही तात्पय हैं जो सूफियों के शेख का है | सूफी लोग शेख, मीर शौर काज़ी 
को उपहास की दृष्टि से देखते हैं । वे उनका खूब मज़ाक उड़ाते हैं | वे चुटकियां 
ले-लेकर उन्हें 'प्रम-पीर की दीक्षा देना चाहते हैं । यह कहा जाता है कि 
रामानन्द के निधन के पदचात्‌ कबीर ने जिज्ञासा से प्रेरित होकर सूफियों का 
सत्संग भी किया । उसी समय मुसलमानों ने उन्हें श्रपन ने का प्रयत्न भी किया 
और सम्भवत:ः वे अपने प्रयत्न में किसी सीमा तक सफल भी हुए; परन्तु भ्रन्त- 
तोगत्वा उधर कबीर के सिद्धांतों को ठेप पहुँची और मुड़ते हुए वे पुकार उठे-- 


“तुरकी धरम बहुत हम खोजा, बहु बजगार कर ए बोधा। 
ग़ाफिल गरब करें श्रधिकाई, स्वारथ श्ररथि ब्ध ए गाई ॥” 





) कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ३३० 


जीवन ६१ 


दायद इसी खोज के बीच कबीर की शेख तकी से भेंट हुई होगी । 
इसमें तो सन्देह नहीं कि शेख तकी कोई प्रसिद्ध व्यक्ति थे, किन्तु कबीर ने जिस 
रूप में शेख तकी का नाम लिया है उसमें उनकी श्रद्धा नहीं दीख पड़ती । इस 
विषय में स्वर्गीय पं०रामचन्द्र शुक्ल का यह कथन ठीक ही प्रतीत होता है कि 
'कबीर ने शेख तकी का नाम लिया है, पर उस आझ्रादर के साथ नहीं जिस आदर 
के साथ गुरु का नाम लिया जाता है; जंसे 'घट-घट है श्रविनासी सुनहु तकी तुम 
दोस” इस वचन में तो कबीर ही शेख तकी को उपदेश देते जान पड़ते हैं ।' 


इसमें तो कोई सन्देह नहीं कि कबीर सत्संगी पुरुष थे। हिन्दू मुसलमान 
किसी भी सत्पुरुष से मिलते थे । उन्होंने मुसलमान फकीरों का भी सत्संग किया 
था, इसका उल्लेख उन्होंने स्वयं भी किया है। वे अनेक उन स्थानों में, जहाँ 
मुसलमान फकीर रहते थे घुमे-फिरे थे । भू सी, जौनपुर शऔर मानिकपुर उन दिनों 
मुसलमान फकीरों के प्रसिद्ध स्थान थे और उनकी कबीर ने यात्रा की थी | 
सारग्राही होने के नाते सबकी बातों का संचय करके भी कूड़ा-कर्कंट लेने को 
तंयार नहीं थे। उनके सिद्धान्तों की कसौटी पर जो वचन पूरे उतरते थे, उन्हीं 
को वे लेने के लिए तैयार थे अ्रन्यथा वे किसी को भी ज्ञानी या बड़ा मानने को 
तेयार न थे। सबको अपना ही वचन सानने को कहते थे । इससे यह निष्कर्ष 
निकाला जा सकता है कि कबीर किसी शेख या सूफो के मुरीद न थे। हाँ, वे 
उनके सत्संग से लाभ उठाने वाले जीव अवश्य थे । 


इस विवेचन से कबीर-पंथियों के मत का फंसला हो जाता है। न तो वे 
“निगुरा थे और न शेख तकी के मुरीद ही। अनेक विद्वानों का मत है कि 
कबीर रामानन्द के शिष्य थे। श्रन्तर्साक्ष्य और बहिर्साक्ष्य, दोनों आधारों पर 
यही मत भ्रधिक तकंसंगत और ठीक प्रतीत होता है। यह ठीक है कि कबीर ने 
अपनी वाणियों में कहीं भी रामानन्द के नाम का निर्देश नहीं किया, किन्तु, क्‍या 
यह उचित है कि इसी आधार पर उतको रामानन्द के शिष्यत्व से वंचित कर दिया 
जाए ? कुछ सामाजिक क्षेत्रों में जिप प्रकार स्त्री अपने पति का नाम नहीं लेती 
थी उसी प्रकार शिष्य भी अपने गुरु का नाम नहीं लेते थे। श्रतएवं श्रादर, 
कृतज्ञता श्रौर शिष्टाचार की रक्षा के लिए कबीर ने भी श्रपने गुरु का नामोल्लेख 
नहीं किया तो विस्मय की क्‍या बात है। डा० त्रिग्रुणायत ने झपने अधिनिबंध 





) कबीर की विचार-धारा--डा० त्रिगुणायत, पृष्ठ ४६ 
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में जो तक॑ संकलित किये हैं वे रामानन्द को कबीर का ग्रुरु सिद्ध करने के लिए 
झधिक उपयुक्त हैं। उनसे में भी सहमत हूँ । तक ये हैं:-- 


१. “कबीर और रामानन्द लगभग समकालीन थे। रामानन्द युग के 
महान्‌ आचाये थे। ऐसे महानु ग्राचायं को छोड़ कर कबीर और 
किसी को गुरु नहीं बना सकते थे ।” 


२. “रामानन्द और कबीर की विचार-धारा में बड़ा साम्य है। यह साम्य 
सम्भवत: इसलिए हैँ कि कबीर रामानन्द के शिष्य थे। शिष्य का 
ग्रुद की विचार-धारा से प्रभावित होना अत्यन्त स्वाभाविक है।” 


३. “कबीर और रामानन्द के सम्बन्ध को ध्वनित करती हुई बहुत-सी 
किवदन्तियाँ प्रसिद्ध हैं । किवदन्तियाँ स्वयं भ्रतिरंजनापूर्णा और कपोल- 
कल्पित होती हैं! फिर भी उनके पीछे कोई सत्य ग्रवश्य निहित 
होता है। श्रतः इस ग्राधार पर भी कबीर और रामानन्द में हम 
गुरु शोर शिष्य का सम्बन्ध मान सकते हैं।' 


४. “कबीर ने एक स्थल पर लिखा है:-- 


“कबीर गुरु बस बनारसी, सिष समंदां तीर। 
बिसारया नहीं बीसर, जे गुर होइ सरीर ॥ 
“- कि. ग्रं,, पृष्ठ ६८) 
इस साखी से भी स्पष्टतः प्रकट होता है कि कबीर के गुरु बनारस 
में थे। बनारस में उस समय रामानन्द से महान्‌ श्रौर कोई दूसरा 
ग्राचायं न था। श्रतः उन्हें कबीर का ग्रुरु मान लेने में कोई आपत्ति 
नहीं होनी चाहिए ।” 


५. “ग्रनेक निष्पक्ष प्राचीन विद्वानों ने कबीर को रामानन्द का शिष्य 
माना है। इन विद्वानों में दविस्ताने तवारीख' के लेखक मोहसिन 
फानी, भक्तमाल के लेखक नाभादास जी, उसके टीकाकार प्रियादास 
जी, तथा 'तजकीरुल फुकरा के लेखक प्रमुख हैं। इनके भ्रतिरिक्त 
थोड़े दिन हुए श्री शंकरदयाल श्रीवास्तव ने हिन्दुस्तानी” पत्रिका में 
एक लेख लिखा था। उसमें उन्होंने कबीर को रामानन्द का शिष्य 
सिद्ध करने के लिए किसी 'प्रसंग पॉरिजात” नामक प्राचीन ग्रन्थ को 
प्रमाण रूप में उद्धृत किया था । इस ग्रन्थ के लेखक कोई अ्रनन्तदास 


जीवन हे 


साथु कहे जाते हैं। श्रपने इस ग्रन्थ में उन्होंने लिखा है कि वे स्वामी 
रामानन्द की वर्षी के दिन उपस्थित थे । उन्होंने कबीर को रामाननन्‍्द 
का ही शिष्य माना है। इन प्राचीन सन्त दिद्दानों के मतों को 
श्ग्राह्य नहीं कहा जा सकता । श्रत: रामानन्द को कबीर का गुरु 
कहना श्रनुपयुक्त नहीं है। इसीलिए हिन्दी के प्रसिद्ध विद्वान 
डा० रामकुमार वर्मा, आचार्य डा० हजारीप्रसाद जी तथा 
डा० व्यामसुन्दरदास श्रौर डा० बड़थ्वाल श्रादि इसी मत के 
पक्ष में हैं ।' 
इन तर्को के आधार पर रामानन्द ही कबीर के ग्रुरु ठहरते हैं। कबीर 
की समस्त विचार-धारा एक मौलिक आझ्रायोजना होते हुए भी रामानन्द से 
प्रभावित है । ह 


यह ठीक है कि कबीर ने 'राम-नाम' की दीक्षा रामानन्द से ली थी 

और रामानन्द के विचारों का कबीर पर गहरा प्रभाव था, किन्तु यह प्रश्न भी 
तो उठ खड़ा होता है कि कबीर का विद्यागुरु कोन था प्रौर 

सतगुरु सतगुरु' शब्द से उनका क्‍या अभिप्राय है ? 

“जहाँ तक कबीर के विद्याध्ययन और पुस्तक ज्ञान का संबंध है 

उसमें वे बिल्कुल कोरे थे । इस तथ्य को उन्होंने स्वयं स्वीकार किया है :-- 

/,/दिद्या न परउ वाद नहिं जानउ” 
“-- (संत कबीर, वि. २) 


ग्रतएव कबीर के विद्या-ग्रुर के सम्बन्ध में उठे हुए प्रश्न का उत्तर तो 
स्पष्ट हो जाता है कि जब उन्होंने अ्रध्ययन ही नहीं किया था तो अध्यापक कहाँ 
से ग्राया ? इसका श्रभिप्राय यह नहीं है कि उन्होंने किसी, पाठशाला' या 'मदरसा' 
में जाकर अध्ययन नही किया था या पुस्तकें नहीं पढ़ी थीं तो वे कुछ जानते भी 
नहीं थे । यह न भूल जाना चाहिए कि कबीर मनस्वी थे। जो कुछ बाहर 
देखते थे उस पर विचार और मनन करते थे । इस प्रकार समाज और जीवन 
के सम्बन्ध में कबीर का गहन श्रध्ययन था । उनकी भ्न्त दृष्टि बडी पैनी थी । 
इसी लिए वे युग-द्रष्टा का सम्मान प्राप्त कर सके । 


'/केंबीर का 'सतग्रुरु शब्द उनके व्यक्तित्व की भाँति ही विलक्षण है। 
मेरी समझ में इस शब्द क९ प्रयोग उन्होंने अलख राम” के लिए किया है। कबीर 
का सतगुरु आजाद' या बेसरा' सूफियों के ग्रुरुज्जेसा है । उनमें प्रायः लोग 
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ऐसे होते हैं जिनको ग्रलख या अलगंब से शिक्षा मिलती है। कबीर ने श्रनेक 
स्थलों पर अपने ऐसे ही गुरु का निदर्शन किया है। एक स्थान पर वे कहते हें--- 


“कबोरा तालिब तोरा, तहाँ गोपत हरी गुर मोरा ।” 
--(क. ग्रं., पृष्ठ €८) 


एक दूसरे स्थान पर वे इसी भाव को इन शब्दों में व्यक्त करते हैं :-- 


“तुम्ह सतगुर में नोतम चेला, कहे कबीर रांम रमू श्रकेला ।” 
--(क. ग्रं, पृष्ठ १२६) 
एक तीसरे स्थान पर कबीर का गुरु इन शब्दों में व्यक्त होता है :-- 


“कबीर पंगुड़ा श्रलह रांम का, हरि गुर पोर हमारा ।” 
“-(क. ग्र., पृष्ठ १७६) 


यहाँ यह कह देना अनुचित न होगा कि कबीर की वाणियों में ऐसे 
प्रनेक उद्धरण मिल सकते हैं जिनसे यह ध्वनित होता है कि यदि कबीर से 
कोई उनके गुरु के सम्बन्ध में पूछता तो वे कुछ चिढ़ जाते थे । कदाचित्‌ उनका 
यह प्रश्न किसी ऐसे ही प्रश्त क। उत्तर है :-- 


“मुरसिद पीर तुम्हार है को, कहो कहाँ थे श्राया ?” 


इस प्रश्न में तो किसी मुसलमान प्रइ्न-कर्त्ता को उत्तर दिया गया है, 
ग्रब एक पंडित को दिये हुए उत्तर को देखिये :-- 


“जञाइ पूछी गोबिन्द पढ़िया ।पंड़िता, तेरा कौन गुरू कौन चेला ।” 


कबीर की इस मनोबृत्ति का कोई न कोई कारण श्रवश्य रहा होगा । 

वे यथार्थ उत्तर देने में या तो कोई आपत्ति समभते थे या उनका कोई वास्तविक 
ग्रुरु न था, किन्तु उन्होंने श्रपने मत की आयोजना एवं प्रचार किसकी प्ररणा से 
किया ? यह एक महत्त्वप्रूरां प्रश्न है । कबीर जब यह कहते हैं कि 'मोहि भ्राज्ञा 
दई दयाल दया करि, काहू कू समभाइ । कहै कबीर मैं कहि कहि हारथौ, भ्रब 
मोहि दोष न लाइ |” तो यह स्पष्ट हो जाता है कि उनको जिस 'दयाल' से 
ग्राज्ञा मिली है वही उनका सतगुरु' है। वह प्रेरक हरि है क्‍योंकि एक अन्य 
पाखी में कबीर ने स्पष्ठ कह दिया है कि-- 





) कबीर-ग्रन्थावली, पृष्ठ १६६ 
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“हरि जी यहै बिचारिया, साषो कहो कबीर । 
भौ सागर में जीव हैं, जे कोद पकड़े तीर ॥” 
; - (के. ग्रं., पृष्ठ ५६): 
एक श्रन्य सांखी में कबीर ने राम को स्पष्ठत: अपना 'सतग्ुरु कह कर 
समस्या सुलभा दी है। वे कहते हैं-- 


“राम मोहि सतगुरु मिले, श्रतेक कलानिधि, परम तत्त सुखदाई” 
--(क. ग्रं. पृष्ठ १५२) 


ग़ुरु-सम्बन्धी विवेचन के आधार पर यह निष्कर्ष निकालना-अनुचित नहीं 

कि कबीर “निग्रुरा' नहीं थे । उनके गुरु रामानंद थे । उन्हीं से कबीर ने रामीं 

नाम की दीक्षा ली थी । वे पढ़े-लिखे बिल्कुल न थे, श्रतएव उनके संबंध में किसी 

विद्या-ग्रुरु की कल्पना व्यर्थ है। उन्होंने राम, हरि आदि शब्दों से अपने 'सतगुरु' 

की झोर संकेत किया है | इन शब्दों से यह भी स्पष्ट है कि उनका सतृगुरु पर- 

मात्मा से अभिन्न है। 

कबीर की वाणियों में श्रनेक ऐसी हैं जिनमें गुरुमहिमा का निरूपण 

है | वे गुरु और परमात्मा को भ्रभिन्न मानते हैं। जिस व्यक्ति की अ्रपनी निजी 

धारणा ऐसी रही हो उसके पंथ में भी गुरु का पद अवश्य सुरक्षित 

शिष्य. रहा होगा । अवश्य ही भ्पनी शिष्य-परम्परा में कबीर ने बड़ा ग्रादर 

पाया होगा । भक़्त-परम्परा के आधार पर बिजली खाँ, धर्मंदास, 

वीरसिंह बघेला, सुरतगोपाल, जीवा, तत्त्वा, जागूदास आदि कबीर के शिष्य थे । 

कबीरदास की वाणी में इन सब का उल्लेख नहीं है। हाँ, अनन्तदास कृत 'परचई' 

में वीरसिंह बघेला के नाम का उल्लेख अ्रवश्य मिला है। कबीर के हिन्दू-शिष्यों 
में दो बहुत प्रसिद्ध हैं--धमंदास और सुरतगोपाल । 


धमंदास जाति से बनिये थे | वे मृतिपुजक थे । कबीर श्रौर धमंदास की 
भेंट सबसे पहले काशी में हुई थी । इसके बाद वे व॒न्दावन में मिले। मूर्ति-पूजा 
के पक्ष में होने के कारण कबीर ने अपनी पहली भेंट में ही धमंदास को काशी 
में खूब फटकारा । व॒न्दावन में साधु-मण्डली में कबीर का उपदेश धमंदास ने भी 
सुना । उस समय वे कबीर को पहिचान न पाये और बोले--“आपके-से उपदेश 
मेंने काशी में भी किसी महात्मा के मुख से सुने थे ।” इस बार धमंदास की 
श्रद्धा उमड़ पड़ी और मूति को पानी में डाल दिया। तीसरी बार कबीर स्वयं 
उनके घर बाँधोगढ़ गये श्ञोर कहा--“जिस पत्थर के तुम्हारे तौलने के बाट हैं 
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तुम उन्हीं की पूजा करते हो ।” इस उक्ति का धमंदास पर बहुत प्रभाव पड़ा 
झ्ौर उन्होंने कबीर को अपना गुरु मान लिया। कबीर की मृत्यु के बाद धरंदास 
ने कबीर-पंथ की एक शाखा छत्तीसगढ़ में चलाई और सुरतगोपाल ने काशी 
वाली शाखा का काम संभाला । धीरे-धीरे दोनों शाखाश्रों में मत-भेद हो गया । 
किन्तु धमंदासी श्रादि श्रनेक कबीर-पंथी शाखाग्रों में कबीर का समादर पंग़म्बर 
की भाँति होता रहा 
कबीर न तो घ्ुमक्कड़ ही थे और न॒तीर्थाटन में ही उनकी रुचि थी | 
तीर्थाटन भश्रौर हज को वे बिल्कुल निस्सार मानते थे । श्रतएव यह समभना तो 
भूल है कि वे तीथे यात्रा के सम्बन्ध से इधर-उधर घृमे होंगे, 
देशाटन किन्तु यह बात अमान्य नहीं है कि उनको सत्संग में श्रधिक रुचि 
थी और वे हिन्दू-मुसलमान, किसी भी साधु के दर्शन को अपना 
सौभाग्य समभते थे । उनकी दृष्टि में साधु-संगति के सिवा तीर्थों का कोई 
महत्त्व ही नहीं था अथवा यह कहना ही अधिक समीचीन होगा कि संत-जन ही 
कबीर के तीथ थे ओर सत्संग ही तीथं-यात्रा । कबीर स्वयं कहते हँँ--- 
“मथुरा जावे द्वारिका, भाव जा जगनाथ । 
साध-संगति हरि-भगति बिन, कछू न श्राव हाथ ॥ 
---(कबी र-वचनामृत, साखी-भाग, पृष्ठ १४३) 
बीर का मत है कि जब तक मन शुद्ध नहीं तीथ्थों में जाने से कोई 
लाभ नहीं हो सकता और मन के शुद्ध होने पर तीर्थों में जाना व्यथें है। इसी- 
लिए वे कहते हैं-- 
“मन मथरा दिल द्वारिका, काया काशी जांखि । 
दसवाँ द्वारा देहुरा, तामें तोति पिछाँरिग ॥” 
- (कबी र-वचनामृत, साखी, पुष्ठ १३) 
ऐसी बात नहीं कि कबीर तीर्थों के महत्त्व का ही भ्रवमूलन करते हैं, 
वे तो काबे की यात्रा को भी व्यर्थ बतलाते हैं । तब कहते हैं-- 
“सेख सबूरी बाहिरा, क्या हज काबे जाह। 
जाकी दिल साबित नहीं, ताकउ कहाँ खुदाई ॥” 
“-(सं० क०, स० १८५) 
इसक। भ्रभिप्राय यह नहीं है कि यदि कबीर ने तीर्थों को कोई महत्त्व 
नहीं दिया तो देशाटन भी नहीं किया । यह तो भ्रन्यत्र कहा ही जा चुका है कि 
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कबीर पढ़े-लिखे नहीं थे, किन्तु उनकी वाणियों में विभिन्न धर्मों और सम्प्रदायों 
के भ्रनेक वर्णन मिलते हैं । उनका ज्ञान कबीर को कहाँ से हुआ ? सत्संग से 
ही न । स्पष्टत: सत्संग के दो ही साधन थे--एक तो यह कि उनके पास हर 
धर्ं श्रौर सम्प्रदाय के लोग आते रहते थे और दूसरा यह ॒ कि वे स्वयं सन्त- 
समागम के हेतु देशाटन करते थे | कबीर को सत्संग लाभ दोनों ही साधनों से 
हुआ । उनकी अनेक वाणियों में पर्यटक की पैनी हृष्टि का परिचय मिलता है। 
उनके कुछ शब्द तो इतने स्पष्ट हैं कि उनको पढ़ने के बाद यह सन्देह नहीं रह 
जाना चाहिए कि कबीर ने देशाटन नहीं किया था। इनके अत्तिरिक्त भअ्रनेक 
किवदन्तियों और विभिन्न साहित्यिक एवं ऐतिहासिक विवरणों से इस बात के 
निश्चित प्रमाण मिलते हैं कि कबीर ने देदश-देशांतरों में भ्रमण किया था। 
अ्रमण करने में उनका उदय तीथं-यात्रा, हज या केवल पर्यटन करने का नहीं 
था। वे सत्संग के द्वारा सत्य की खोज करने के लिए इधर-उधर घमते रहते थे। 


सत्य को प्राप्त करने के लिए कबीर बड़े आतुर थे । इसी हेतु वे स्थान 
स्थान पर घुमते फिरे । कबीर के एक पद की नीचे उद्धृत पंक्तियों से उनकी 
यात्रा्ओों का संकेत मिल जाता है-- 


“बुन्दावन दूंढ़यो, ढूँढ़यो हो जमुना के तीर । 
राम-मिलन के कारने, जन खोजत फिर कबीर ॥।” 


दविस्ताने मजाहिब' के लेखक मुहसिन फानी के शब्दों से भी इस संकेत 
की पुष्टि इस प्रकार होती है--“कहते हैं कि कबीर गुह की तलाश में मुसलमानों 
झऔर हिन्दू कामिलों के पास गया । जो ढूढता था न पाया। श्राखिरकार एक 
श स ने पीर रोशनदिल रामानन्द बरहमन की तरफ उसको तवज्जह दिलाई ।” 
कहा जाता है कि कबीर कड़ा, मानिकपुर और भाँसी भी गये थे । गोमती के 
तीर पर वे पीताम्बर पीर के पास भी प्रायः जाया करते थे। मगहर, रतनपुर 
और जगन्नाथपुरी में इनकी समाधियाँ होने से यहाँ की यात्रा भी प्रमाणित हो 
जाती है। झ्राचाय॑ क्षितिमोहन सेन ने कबीर की गुजरात-यात्रा का उल्लेख भी 
किया है | भड़ौंच से १३ मील दूर शुक्रतीर्थ के निकट एक द्वीप में स्थित 'कबीर- 
बट' ने उनकी यात्रा वहाँ भी प्रमाणित कर दी है। कबीर ने अपने स्पर्श से उस 
वट वक्ष को सूखे से हरा कर दिया-इस किवदन्ती में यदि कोई सत्य हो सकता 
है तो सबसे पहला यह कि कबीर वहाँ गये थे। 'हिस्द्र' श्राफ मरह॒ठा पीपुल' में 
भी यह उल्लेख श्राया है कि कबीर ने पंढरपुर की यात्रा की थी ) कबीर मंसूर' 


द्द कबीर एक विवेचन 


ग्रन्थ के अनुसार कबीर बगदाद, घुखारा और समरकन्द भी गये थे | कबीर की 
अ्रपनी निजी वाणी से तो यह भी प्रकट होता है कि वे मक्‍्का-मदीना भी गये 
थे। उन्हीं की एक पंक्ति देखिए-- 


“कबीर हज काबे होद, होइ गहया केती बार कबीर ।” 


इसके अतिरिक्त कबीर की और भी कितनी ही पंक्तियाँ हैं जो यह सिद्ध 
करती हैं कि उन्होंने देशाटन खूब किया था। “बनि-बनि फिरों उदासी” तथा 
“फाट दीदे में फिरों, नजर न श्रार्व कोइ” श्रादि वाक्‍्यों से भी कबीर की 
भ्रमण-लालसा एवं अटन-उत्कंठा का परिचय मिलता है| 


इस विवेचन के आ्राधार पर हम कह सकते हैं कि काशी और काबा से 
कबीर का कोई धामिक सम्बन्ध नहीं था। काशी और मगहर के सम्बन्ध में जो 
किवदन्ती प्रचलित है उसका भी यही श्रथं है कि कबीर किसी स्थान को ऊचा- 
नीचा नही मानते थे । स्वर्ग और नरक किसी स्थान में नहीं हैं, वे तो मनुष्य के 
मन में ही निहित हैं। वे तीर्थों का मुल्य केवल साधु-सनन्‍्तों के सम्बन्ध से ही 
मानते थे । सच तो यह है कि साधु ही उनके जंगम तीथथ थे। उन्हीं से उन्हें 
सत्य का साक्षात्कार हो सकता था, इस विश्वास से वे साधुसमागम के लिए 
आतुरता से देशाटन करते थे | वे जातीय भावनाओं से ऊपर उठकर प्रत्येक 
साधु--सच्चे साधु का आदर करते थे और सच्चे साधुओं से मिलने एवं उनसे 
ज्ञान प्राप्त करने के लिए ही वे दूर-दूर घूमते-फिरते थे। सम्भवतः इन यात्राग्रों 
में से उनकी प्रारंभिक यात्राएँ जिज्ञासा के परिणामस्वरूप हुई होंगी, किन्तु 
ज्ञान प्रात्त कर लेने के भ्रनन्तर उन्होंने श्रपने मत के प्रचार के लिए ही देश- 
विदेशों में पर्यटन किया होगा | 


कहा जाता है कि कबीर इतने साधु-प्रिय हो गये थे कि उनके यहाँ 
साधु-सन्तों की भीड़ लगी रहती थी। वे घर की परिस्थितियों में रहने वाली 
इस भीड़ से अब कर “धर-बार छोड़कर जंगल में जा छिपे ।'“**“* और रामजी 
ने बड़े उत्सव के साथ उनका भण्डारा समाप्त किया ।”) इस 

बेराग्य कथा का उल्लेख भ्रन्य सन्‍्तों ने भी किया है। “घर तजि बन 
बाहर कियो बास, घर बन देखों दोऊ निरांस, जहाँ जाउँ तहाँ 

सोग सन्‍्ताप, जुरा मरण कौ अधिक बियाप | कहै कबीर चरन तोहि बन्दा, 


3% 5 # ८८ मद निनओत- *न्कन मनन फ-न+-3+>++०+०० कल 


3 भक्तमाल, शिवदयालक्ृत, पृष्ठ २२१ 
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घर में घर दे परमानन्दा ',” यह कहकर कबीर ने अपनी स्थिति को स्पष्ट कर 
दिया है। वन-वन फिरने का प्रसंग अन्यत्र भी श्राया है--“जाति जुलाहा नाम 
कबीरा, बनि-बनि फिरों उदासी ।” इससे यह तो सिद्ध होता है कि कबीर कुछ 
काल के लिए वेरागी ग्रवश्य बन गये थे । यदि उक्त प्रवाद ठीक है तो इसका 
मूल कारण उनकी अपनी परिस्थितियाँ थीं, किन्तु यह भी प्रकट होता है कि 
कबीर की वैराग्यनृत्ति अधिक दिन तक न ठहर सकी । वे शायद बन में भी 
दुख से मुक्त न हो सके। उन्हें ऐसा प्रतीत हुआ कि दुघ साथ-साथ लगा फिरता 
था, भ्रतएव उनका यह निश्चय बन गया कि दुख का सम्बन्ध घर या वन से 
नहीं है। उससे मुक्त होने का मार्ग तो कुछ और ही है। सम्यक प्रात्म-बोध 
से हो उसका अन्त हो सकता है। वे उद्योधन को अपना अ्रभीष्ट मानकर बोल 
उठे---“कहै कबीर जाग्या ही चहिए, क्‍या ग्रह क्‍या वेराग रे ।”* इस प्रकार 
कबीर ने उस वेराग्य को अपनाया जो वास्तविक शान्ति का मूल निश्चित किया 
गया है। उनका वराग्य 'माया में उदास' का पोषक और ५पद्मपत्रमिवाम्भसा' 
को चरिताथ्थं करने वाला था| कबीर ने वैराग्य के रूढ़ अर्थ का खण्डन करते 
हुए कहा-“करि वराग फिरों तन नगरी मन की किग्रुरी बजाई।”3 इससे 
स्पष्ट है कि कबीर का वेराग्य 'मन' का विराग था। उसका सम्बन्ध परिवार 
या निवास के परित्याग से बिल्कुल नहीं था । 


कबीर बड़े मेधावी व्यक्ति थे। उनकी प्रतिभा बड़ी प्रखर थी। इसी 

कारण उनका ज्ञानाजन उनकी जिजन्नासा की तृप्ति न कर सका। प्रतिभा से 

प्रज्ज्वलित जिज्ञासा ने एकबारगी उनको घर-बार की सुधि से विमुक्त करके 

इधर-उधर भटकने के लिए विवश कर दिया। उन्होंने 

ज्ञानाजेन बचपन में तो कुछ पढ़ा-लिखा नही था और जाति के भी 

जुलाहे थे। न तो वे वेद ही पढ़ सकते थे भर न कुरान ही। 

वेद के वे भ्रधिकारी न थे और कुरान रटने का उन्हें भ्रवकाश नहीं मिलता 

था । जो कुछ उन्होंने सीखा-समभा वह अपर्याप्त था, अतएव वे सतसंग से 

संशय का ताश करना चाहते थे; परन्तु उनके पास इतना समय कहाँ था और 
) कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११३ 
* कबीर ग्रन्थांवली, पृष्ठ २०६ 
3 बबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३१७ 
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उनको सुनता था ! वेघर से बाहर निकल इधर-उधर भ्रमण करते रहे ।” 
उन्होंने इतना स'संग किया था कि धधारणत: लोग कर नही पाते । सन्‍्त- 
समागम-काल में उन्होंने इतना सुना था कि उनका यह कहना श्रनुचित नहीं 
प्रतीत होता-- 


_> “वेद पुरान सिम्रति सब खोजे कहें न ऊबरना । 
' कहु कबीर यों रामहि जपो.सेटि जनम मरना ॥।” 
--(कबीर ग्रन्थावली, प्रृष्ठ ३१८) 


इससे यही ध्वनित होता है कि कबीर को “बहुश्ुतता' का बल प्राप्त 
था । यह नहीं कि उन्होंने वास्तव में सब कुछ छान डाला था । कुछ लोगों की 
ऐसी धारणा है कि कबीर को सब ग्रन्थों का ज्ञान स्वतः ही हो गया था, वे 
ऋतंभर' थ | इस धारणा के पीछे पंथवालों की श्रद्धा का चाहे कितना ही 
बल रहा हो, किन्तु कम से कम यह तो सत्य है कि वे बहुश्रुत थे । उनके भ्रमण 
का मुख्य उद्द श्य ज्ञानाजंन था जिसका आधार ग्रुर झ्रादि सन्‍्त थे। कबीर ने 
अपरा विद्या (व्यावहारिक ज्ञान) को कभी महत्त्व नहीं दिया था। उनका 
लक्ष्य तो परा से परिचय प्राप्त करना था । उनका मत था कि वेद, कुरान आदि 
धामिक ग्रंथ व्यावहारिकता के प्रचारकमात्र हैं। वे लोकाचार की शिक्षा देते हैं--- 


.“ ताथें कहिये लोकाचार, बेद कतेब कर्थे ब्यौहार । 
--(कबीर-पग्रन्थावली, पृष्ठ २०७) 


इससे स्पष्ट है कि उन्होंने धामिक क्रिया-कलापों को वेद या कुरान का 
प्रतिपाद्य विषय समझ लिया था। उनकी दृष्टि में पुस्तकाध्ययन व्यर्थ था। 
वे तो अनुभव ही को सब कुछ समभते थे | इसीलिए वे श्रादेश देते हें--- 


॥क्बीर पढ़िबा दूरि करि, पुस्तक देह बहाइ। 
बांवन भ्राषिर सोधि करि, रर॑ मर्म चित लाइ ॥।” 
--(कबी र-पग्रन्थावली, पृष्ठ ३०) 


क्योंकि उनकी ऐसी धारणा है-- 
“वोथी पढ़ि पढ़ि जग मुवा, पंडित भया न कोड । 


एक भ्राल्विर पीव का, पढ़े सुपंडित होईइ॥ 
(कबीर-पग्रन्थावली, पृष्ठ ३८) 
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3 कहते हैं कि वे इसी धुन में बलख-बुखारा तक भी गये थे । 
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कबीर के ज्ञान का सम्बन्ध पोधियों से नहीं था, इसलिए वे पुस्तकों व 
घोटने के पक्ष में नहीं थे | उन्होंने स्वयं पुस्तकों से ज्ञानाजन नहीं किग्रा थ 
भ्रौर न वे उनको इसका उचित साधन ही समभते थे । उन्होंने जो कुछ प्राप्त 
किया था वह प्राय: अ्रनुभव-प्रदत्त था। यही उनका 'सहज-ज्ञान था। इसा 
ग्रधधौर पर वे कहते हैं-- 


“का पढ़िए का गुनिएँ, का वेद पुराना सुनिएँ । 
पढ़ें गुनें मति होई, मैं सहजे पाया सोई ॥” 


-- [कंबी र-पग्रन्थावली, पृष्ठ १७७) 


जो ज्ञान कबीर के श्रनुभव से दूरस्थ है उसको वे लोकाचार-मात्र मानते 
हैं। उनके प्रति उनकी श्रद्धा तनिक भी नहीं है। इस ज्ञान को लेकर वे किसी 
वाद-विवाद या वितंडावाद में नहीं पड़ना चाहते और वे साफ-साफ कह देते हैं -- 


“विद्या न पढ़ें, बाद नहिं जानू । 
हरि गुन कथत सुनत बौरानू ॥/” 


-- (कबीर-पग्रन्धावली, पृष्ठ १३५) 


प्रायः देखा जाता है कि महापुरुषों के अनुगामी उनके सम्बन्ध में श्रनेक 
किवदन्तियों का प्रयलन कर देते है। निस्सन्देह उनका उद्ं श्य महापुरुष की 
महिमा बढ़ाना होता है। वे किसी घटना को भ्रतिशयोक्ति एवं अ्रतिरंजना के 
साथ व्यक्त करने में श्रपना गौरव समभते हैं। 'कालान्तर 
किंवदन्तियाँ. में वे भ्रतिशयोक्तियाँ ही रूढ हो जाती हैं श्रौर उनको हम 
किवदन्तियों ग्रथवा दन्‍्तकथाग्रों के रूप में कहते-सुनते हैं । 
कबीर भी एक महापुरुष थे। उनके मत को लेकर अनेक सम्प्रदायों के रूप में 
सन्‍त-मत का जो विकास हुग्ना उससे स्पष्ट है कि उनका व्यक्तित्व एक महापुरुष 
का व्यक्तित्व था और उनकी शिष्य-परम्परा में उनको विस्मयजनक सम्मान 
मिला | उनकी महिमा के प्रसार के लिए शिष्य-वर्ग ने जो किवदन्तियाँ प्रचलित 
कर दीं उनमें परोक्षतः किसी तथ्य की गवेषणा अवश्य की जां सकती है। 
इनको स्थूत्र रूप से छे भागों में बाँट सकते है--जन्म से सम्बन्धित, पत्नी से 
सम्बन्धित, पृत्र-पुत्री से सम्बन्धित, ग्रुरु से सम्बन्धित, कबीर के व्यक्तिगत चम- 
त्कारों से सम्बन्धित और मृत्यु से सम्बन्धित | 
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कबीर के जन्म से सम्बन्धित किवदन्तियों में तीन बहुत प्रसिद्ध हो छुकी 
हैं। उनमें से एक है कि काशी में एक सात्विक ब्राह्मण रहते थे जो स्वामी 
रामानन्द के परम भक्त थे। उनको एक विधवा पुत्री थी। उप्ते साथ लेकर 
एक दिन वे स्वामीजी के आराश्रम पर गये। प्रणाम करने पर स्वामीजी ने उसे 
पुत्रवती होने का आशीर्वाद दिया। ब्राह्मण ने चौंककर जब पुत्री का वंधव्य 
प्रकाशित किया तो स्वामीजी ने सखेद कहा कि मेरा वचन तो अन्यथा नहीं हो 
सकता; परन्तु इतने से सन्‍्तोष करो कि इससे उत्पन्न पुत्र बड़ा प्रतापी होगा। 
श्राशीर्वाद के फलस्वरूप जब उस युवती ने पुत्र को जन्म दिया तो वह लोक- 
लज्जा और लोकापवाद के भय से उसे लहर तालाब के किनारे डाल झ्राई। 
भाग्यवश कुछ ही क्षण के परचात्‌ नीरू नाम का एक जुलाहा अपनी स्त्री नीमा 
के साथ उधर से भ्रा निकला। इस दम्पत्ति के कोई पुत्र न था। बालक के 
रूप ने इस दम्पत्ति के हृदय को लुभा लिया | वे उसे उठा ले गये और इसी 
बालक का भरण-योषण कर वे पुत्रवान हुए । इसी का नाम कबीर रखा गया। 
इस किवदन्ती में रामानन्द के श्राशीर्वाद वाली बात के कोई सिर-पर 
नहीं दीखते । 


कबीर के जन्म से सम्बन्धित दूसरी किवदन्ती यह है कि कबीर का 

जन्म विधवा ब्राह्मणी की €थेली से हुआ था, इसीलिए वे करवीर या कबीर 

कहलाए । यह कथा कबी र-पंथियों की जोड़ी हुई ज्ञात होती है। श्रप्राप्य प्रमारों 
के भ्राधार पर इसे सत्य रूप में ग्रहण नहों किया जा सकता । 


तीसरी किवदन्ती यह है कि जेठ की पूरिमा थी। आ्राकाश नवमेघों 
से आच्छादित था । रह-रह कर चमचमाती हुई चपला अपना प्रभाव दिखा 
रही थी । समस्त प्रकृति किसी दिव्य प्रकाश के श्रवतीणशार्थ खिलखखिलाकर हँस 
रही थी। ऐसे ही समय काशी के लहर तालाब में खिले हुए. एक कमल पर 
भ्राकाश से एक महापुरुष उतरा। इसी ने कुछ घड़ियों उपरान्त शिक्षु के रूप 
में नीमा के अंक को सुशोभित किया । इसके पक्ष में भी कोई प्रमाण नहीं है, 
मनगढ़न्तमात्र है। कबीर के लौकिक होने की बात कबीर के उपासकों को प्रिय 
न लगी। उन्होंने श्रपने झ्रादिपुरुष को जीवन-मरण के कष्टों से मुकत करने के 
लिए उनके जन्म को भ्रलौकिक बना दिया । उनको याद था कि ब्रह्मा भी 
कमल से उत्पन्न हुए थे, श्रतएव कबीर के जन्म को भी कमल से जोड़ने में उन्हें 
किसी कठिनता का सामना न करना पड़ा । 
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पत्नी से संबंधित किवदन्तियों में अधिक प्रचलित लोई वाली है। 
कहते हैं कि लोई एक वनखंडी वेरागी की परिपालिता कन्या थी । यह लोई 
उस वे रागी को स्नान करते समय लोई में लपेटी और टोकरी में रखी हुई तथा 
गंगाजी में बहती हुई मिली थी । लोई में लपेटी हुई मिलने के कारण ही उसका 
नाम लोई पड़ा था | बनखण्डी बेरागी की मृत्यु के बाद एक दिन कबीर उसकी 
कुटिया में गये | वहाँ अ्रन्य सन्‍्तों के साथ उन्हें भी दूध पीने को दे दिया गया। 
श्रौरों ने तो दूध पी लिया, पर कबीर ने अपने हिस्से का रख छोड़ा । पूछने पर 
उन्होंने कहा कि “गंगा पार से एक साधु भ्रा रहे हैं, उन्हीं के लिए रख छोड़ा है।' 
थोड़ी देर में सचमुच एक साधु आ पहुँचे जिससे अन्य साधु कबीर की 'सिद्धई 
पर भ्राइचययं करने लगे । उसी दिन से लोई उनके साथ हो ली । 


उनके पुत्र और पुत्री-कमाल और कमाली-से संबंधित एक किवदन्ती 
है । कुछ लोगों का मत है कि कमाल और कमाली कबीर के औरस पुत्र-पुत्री 
थे । कबीर-पंथियों का कहना है कि वे दोनों कबीर की सनन्‍्तान नहीं थे, वे 
किसी अन्य गृहस्थ के पृत्र-पुत्री थे । संयोगवश दोनों की मृत्यु हो गई श्रौर वे 
एक स्थान पर डाल दिये गये । कबीर ने अश्रपनी ग्रलौकिक शक्ति से उन दोनों 
को पुनर्जीवित कर दिया भ्रौर तभी से वे उनकी सनन्‍्तान कहलाने लगे। इस 
सम्बन्ध में भी कोई प्रामाशिक सामग्री उपलब्ध नहीं है । 


कबीर के सम्बन्ध में एक किवदन्ती रामानन्द विषयक है । कहते हैं कि 
'रामानन्द ने कबीर को अपना शिष्य बनामे से मना कर दिया क्‍योंकि उनका 
पोषण एक जुलाहा परिवार में हुआ था, किन्तु कबीर में सच्ची लगन थी। 
उन्होंने एक युक्ति सोची | एक दिन ब्रह्म मुह॒तं में ही वे पच-गंगा घाट की उन 
सीढ़ियों पर जाकर लेट गये जिन पर से रामानन्द जी गंगा-स्नान करने जाया 
करते थे । नित्य की भाँति स्वामी जी सीढ़ियों पर से उतर रहे थे कि कबीर के 
सिर पर उनके पैर की ठोकर लगी | स्वामी जी ने राम-राम कह कर ग्रपना 
पेर हटा लिया श्रौर चले गये । कबीर ने इसी 'राम-राम” को गुरु मान लिया 
और स्वामी जी को अपना गुरु घोषित कर दिया । स्वामी जी ने जब कबीर से 
(छा तो उन्होंने घाटवाली घटना निदछल होकर सुना दी। रामानन्द जी ने 
गदुगद होकर कबीर को कंठ से लगा लिया ।! 

इसमें तो सन्देह की कोई बात ही नहीं कि कबीर रामानन्द के शिष्य 


थे, और हो सकता है कि इस किवदन्ती में भी कोई सत्य हो। कबीर-पंथी तो 
इसे सत्य मानते ही हैं | 
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कबीर की उदारता से संबंधित भी अनेक किवदन्तियाँ हैं। कहते हैं कि 
'एक बार वे एक थान बुनकर उसे बाजार में बेचने गये । कुछ ही दूर जाने पर 
एक आदमी ने गिड़गिड़ाकर उनसे कृछ माँगा। उन्होंने तुरन्त आधा थान 
फाड़कर उसको दे दिया किन्तु उसके यह कहने पर कि 'यह तो कम है, कबीर 
ने बचा हुआ आधा थांन भी उसे दे दिया ।' 

कबीर की सत्यनिष्ठा के सम्बन्ध में भी कुछ किवदन्तियाँ चली झा रही 
है । एक बार की बात है कि कबीर के यहाँ बहुत से साधु झा गये। उनके 
स्वागत के लिए घर पर कुछ भी न था । वे बड़े व्यग्र थे । वे 
उनके भोजनादि का प्रबन्ध कहाँ से करें, यह उनके सामने एक समस्या 
थी । लोई ने उन्हें दुखी देखकर साहुकार के पास जाने की श्राज्ञा माँगते 
हुए कहा कि साहुकार मुझ पर श्रासक्त होने के कारण मेरी बात नहीं 
टाल सकता । मैं शीघ्र ही उससे रुपये ला राकती हूँ। कबीर से आज्ञा मिलने 
पर लोई रुपये लेने चली गई । साहकार के बेटे से, शाम को आते को वचन 
देकर, वह रुपये लेकर लौट आई। यहाँ उसने कबीर को सारा समाचार कह 
दिया । शाम होते ही ग्राकाश गरजती हुई काली घटाओं से घिर गया और 
मूसलाधार पानी बरसने लगा, किन्तु कबीर ने अपने वचन न जाने देने के निमित्त 
फ्रम्बल उढ़ाकर लोई को उसी समय साहुकार के घर पहुँचा दिया | साहुकार ने 
जब लोई को भीगा न देखा तो पूछा---“पानी से बचकर कंसे आई ?” लोई ने 
सब बात बतादी जिसे सुनते ही साहुकार का मद गलित हो गया । वह कबीर के 
पैरों पर गिर कर गिड़गिड़ाने लगा | 

कबी र और सिकन्दर लोदी से संबंधित भी एक किवदन्ती है। कहा 
जाता है कि काजी ने कबोर को काफिर घोषित कर दिया और मृत्यु-दण्ड की 
श्राज्ञा दे दी । बेड़ियों से जकड़े हुए कबीर नदी में फंक दिये गये, किन्तु जिन 
कबीर को मोह-माया की शत खला न बाँध सकती थी, जिनकी पाप की बेडियाँ 
कट चुकी थी उन्हे ये जंजीरें बाँधे न रख सकी और वे तरते हुए नदी-तट पर 
भ्रा खड़े हुए | फिर काजी ने उन्हें दहकते हुए अग्नि-क्रुण्ड में डलवाया, किन्तु 
उनके प्रभाव से आग ध्रुर गई और कबीर की दिव्य देह पर आँच तक न आई । 
इसके बाद उनको मस्त हाथी के सामने छोड़ा गया, किन्तु पास पहुँचकर हाथी 
उन्हें नमस्कार करके चिघाड़ता हुआ भाग खड़ा हुआ ।' 


कबीर को मृत्यु के श्रवसर पर शव को जलाने और दफनाने के प्रइन को 
लेकर हिन्दू-मुसलमानों में विग्रह खड़ा हो गया। एक पक्ष के नेता रींवा के 
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वीरसिह देव बघेला और दूसरे के नवाब बिजली खाँ थे। इसी समय श्राकाश- 
वाणी हुई बताई जाती है। जब कबीर के शव पर से चादर उठाई गई तो शव 
के स्थान पर कुछ फूल पड़े मिले जिनको हिन्दू-मुसलमान दोनों ने आधाब्याधा 
बाँट लिया । अपने हिस्से के फूलों को हिंदुओं ने जलाया और उनकी राख को 
काशी ले जाकर समाधिस्थ किया। वह स्थान अरब तक कबीर-चौरा के नाम से 
प्रसिद्ध है । अपने हिस्से के फूलों के ऊपर मुसलमानों ने मगहर ही में कबन्न बनाई । 

इन किवदन्तियों में से कुछ तो सत्यता को लिए हुए हैं, किन्तु कुछ 
भावना और कल्पना के आधार एर निर्मित्त हैं | किवदन्तियों का कोई ऐतिहासिक 
मूल्य चाहे न भी हो किन्तु भावना के इन रंगों में कबीर के चरित्र के कुछ पहलू 
ग्रवश्य सुरक्षित हैं | भावना के दूसरे पक्ष में कबीर के अनुयायियों के गुरु विषयक 
ग्रादर्श का अवलोकन भी किया जा सकता है । 


जो काम ग्राज फोटोग्राफी से लिया जाता है, प्राचीन काल में वही 
चित्रकला और मूतिकला से लिया जाता था| भारतीय कलाशों में इन दोनों 
का प्रमुख स्थान था | चित्र और मूत्ति द्वारा किसी ऐतिहासिक व्यक्ति का न 
केवल कायिक रूप ही हमारे सामने भ्रा जाता है वरन्‌ कलाकार के 
चित्र कौशल से उसकी मुद्राएं तक हमारे सामने भ्रा जाती हैं। बुद्ध और 
महावीर की मृतियाँ उनकी शान्तिमयी मुद्रा को हमारे लोचनों में ' 
बसा देती हैं। भारत में ऐसी मूर्तियों की सुरक्षा धर्म ने की है। मूलियों के जो 
गवशेप श्राज तक मिल रहे है उनका एकमात्र कारण मंदिर य! विहार रहे हैं । 
कबीर के सम्बन्ध में ऐसी कोई मूरतियाँ नहीं मिलती है। कबीर मूर्ति-पूजा के 
विरोधी थे । उनके धर्म में मूति को कोई स्थान नहीं दिया गया है। इसीलिए 
कबी र-पंथी मठों में कबीर की मूर्ति दिखाई नहीं देती है । 
ऐतिहासिक व्यक्तियों के रूप को सुरक्षित रखने के लिए दूसरा साधन 
चित्र थे जो प्राय: दीवारों या शिलाओों पर चित्रित किये जाते थे। चित्रकला 
का नूतन विकास शायद मध्यकाल में हुआ है। कबीर का कोई प्राचीन 
चित्र तो मिलता नहीं है । उनके जो चित्र मिले हैं वे उत्तरमध्यकालीन प्रतीत 
होते हैं । कबीर-ग्रंथावली में कबीर के दो चित्र मिलते हैं--एक युवावस्था का 
और दूसरा वृद्धावस्था का । पहला चित्र कलकत्ता म्यूजियम से प्राप्त हुआ है 
और दूसरा कबीरपंथी स्वामी युगलानन्द जी से मिला है | डा. श्यामसुन्दरदास 
का मत है कि “दोनों चित्र एक ही व्यक्ति के नहीं मालूम पडते | दोनों की 
आकृतियों में बड़ा श्रन्तर है। यदि दोनों नहीं तो इनमें से कोई एक श्रवश्य 
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प्रपरामाणिक होगा । दोनों भी अ्रप्रामारिक हो सकते हैं, किन्तु संत युगलानन्द जी 
बुद्धावस्था वाले चित्र के सम्बन्ध में अत्यन्त प्रामारिकता का दावा करते हैं, जा 
४६ वर्ष से भ्रधिक अवस्था वाले व्यक्ति का ही हो सकता है ।” प्रसंगवश इस 
चित्र के विषय में इतना ही कहा जा सकता है कि यह ग्रवश्य ही अन्य चित्रों से 
ग्रधिक प्रामांरिक है । कबीर के दो चित्र जो कबीर-ग्रंथावली और “की” महो- 
ढय की पुस्तक 'कबीर एण्ड हिज फालोवर्स' में दिये गये हैं, परस्पर बहुत कुछ 
मिलते हैं। ग्रंथावली के चित्र का समय गज्ञात है, कितु 'की' के चित्र का समय 
१८वीं शताब्दी है। इसमें सन्देह नहीं कि ये चित्र काल्पनिक हैं। कबीर के गले 
एवं हाथ में कण्ठी और माला के अ्रतिरिक्त कबीर की 'भीनी-भीनी' चदरिया 
भी है। कहने की आवश्यकता नहीं कि इस चित्र का आधार प्रचलित प्रभाव 
है, इतिहास या सत्य नहीं ।* 

स्वामी युगलानन्द जी का दिया हुआा चित्र बड़ा शानदार है जिसमें क्रिसी 
सूफी की वेश-भूषा प्रदर्शित की गई है | इसमें हिन्दू-भक्त प्रकट नहीं हुआ । इसी 
कारण इस चित्र में कुछ तथ्य निहित प्रतीत होता है, कोरी कल्पना की सजावट 
दिखाई नहीं पड़ती । युगलानन्द जी ने इस चित्र को कबीर के सम्बन्ध से सुरक्षित 
रखा है। इसमें किसी हिन्दू-भक्त की भावना की उभिलता दिखाई नहीं पड़ती । 
प्राय: देखा जाता है कि कबीरपंथी महंत लोग भ्रब भी विशेष अवसर पर वेसी 
ही टोपी लगाते हैं। इससे यह संकेत मिलता है कि कबीर 'सूफियाना' वेश- 
भूषा को पसंद करते थे और विशेष अ्रवसरों पर वेष्णव होने पर भी इसी में 
दिखाई देते थे । श्री चन्द्रबली पांडेय का कथन है कि 'यह पोशाक उनकी रक्षा 
में कबच का काम करती थी, नहीं तो कट्टर काजी उनको जीवित नहीं छोड़ते 
ग्रोर सिकंदर के कोप ने उनको कभी का चमेहीन कर दिया होता । 

जो हो, किन्हीं प्रौढ़ प्रमाणों के प्रभाव में यह कहना अनुचित नहीं कि 
कबीर ने किसी विशेष वेश-भूषा को नहीं श्रपना रखा था। जिस प्रकार वे काशी 
और मगहर को एक-सा समभते थे, उसी प्रकार वे वेश-भूषा को भी महत्त्व नहीं 
देते थे। श्रतएव उक्त चित्रों के आधार पर, यदि वे प्रामाणिक हों तो भी, कबीर 
के रूप और वेश-भूषा का निर्णय करना कठिन है। जो चित्र हमारे सामने श्राते 
हैं वे कबीर-पंथियों की भावना के प्रयून हैं। इनका महत्त्व केवल उनकी श्रद्धा 
तक ही सीमित लगता है । 


) कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २१ 
+ कबीर का जीवन-वृत्त--श्री चन्द्रबली पांडेय 
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कबीर कौ[ैउक्तियों से यह प्रकट होता है कि उन्होंने ग्रात्मसाक्षात्कार कर 
लिया था। इस सिद्धि का झ्रााधार उनका आस्तिक्य-भाव था । उनका विद्वास 
था कि परमात्मा जीवमात्र के अन्तर में निवास करता 
आत्म-्साक्षात्तारा है। उसको केवल वे ही देख सकते हैं जिनका ग्न्तर 
निर्मल है, मन पावन है-- 
,> “जो दर्शन देखा चहिए, तो दर्पण मांजत रहिए ।” 


यह उक्ति उपदेशमात्र नहीं है, इसमें श्रनुभव का सार है। श्रात्मा का 
साक्षात्कार होने पर ही वे यह कह सके हैं:--- 
“प्रगटी जोति कपाठ खोलि दिये, दगधे जंम दुख द्वारा। 
प्रगटे विश्वनाथ जगजीवन, में पायो करत विचारा ॥”' 


यह सब कुछ कहने पर भी प्रमाण की आवश्यकता होती है कि कबीर 
को श्रनुभव हो गया था । जिस समय मन 'उनमन' होकर छूनन्‍्य में लीन हो गया 
द्विविधा और दुमंति का बहिष्कार हो गया और “राम-नाम' में 'लौ' लग गई, 
तब कबीर को आत्मा का साक्षात्कार हुआ । कबीर का अनुभव उन्हीं के शब्दों 
से प्रमाणित होता है :-- 
४“उनमन मनुवा सुन्नि समाना, दुबिधा दुमंति भागी। 
कह कबीर श्रनुभौ इकु देख्या, राम-नाम लिव लागी ॥7 * 


यही आत्म-परिचय' की दशा है । उस 'परिचित' का परिचय देना दृष्कर 
है क्योंकि वह वाणी से परे है। इसी दशा मे कबीर के मुख से निकल 
पड़ता है :-- 
“क्थ्पो न जाइ नियरे भ्ररु दूरी, 
सकल श्रतोत रह्या घट पूरो। 
जहाँ देखों तहाँ रांम समांनां, 
तुम्ह बिन ठौर और नहीं श्रांनां ॥ 


कबीर मुग्ध एवं विस्मित होकर मूक हो जाते हैं। उनके सामने रहस्य 
तो स्पष्ट हो जाता है, किन्तु वह कहने में नहीं श्राता । वाणी उनकी सहायता 
नहीं देती । बस इतना भर कह सकते हैं :-- 
) कबीर-प्रन्थावली, पृष्ठ १७६ 
९ कबीर-ग्रंथावली, पृष्ठ २६१ 
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“नियर थे दूरि दूरि थे नियरा, 
राम चरित न जांनियें जियरा ।॥। 


आत्मसाक्षात्कार की दशा में कबीर उन्मत्त हो जाते हैं। जो मन इधर- 

उधर लिए फिरता है वह मर जाता है | सवंत्र आत्मतत्त्व ही आ्रात्मतत्त्व का 

प्रसार लगता है । इस दशा में कबीर कुछ ऐसी बातें कह जाते हैं जो तत्त्वतः सत्य 
हैं किन्तु कुछ लोगो को गर्वोक्तियाँ दीख पड़ती हैं | देखिये :-- 
, “कबीर मन मृतक भया, दुरबल भया सरीर । 
५ तब पेंडे लागा हरि फिरे, कहत कबीर-कबीर ॥।* 


यह ठीक है कि कबीर ऐसी उक्तियो में अपने को सिद्ध-सा व्यक्त करते 
हैं, किन्तु इसमें गर्वोक्ति की बात भी क्‍या है ? वे सिद्ध तो थे ही और यदि 
उन्होंने 'सिद्धता' की बात कह दी तो मिथ्या नहीं हैं, सत्याभिव्यक्तिमात्र है । 
कबीर के उपदेश श्रनुभूति में पगे होते थे । अपने अनुभव को दूसरों तक 
उपदेश पहुँचाना कबीर ने अपना कतंव्य समक रखा था । इसीलिए 
उन्होंने कहा भी है :-- 
“हरिजी यहै विचारिया, साषो कहो कबीर । 
भो सागर में जीव ?, जें कोइ पकड़े तीर ॥”” 


इतना ही नही उन्हें 'दयालु' की आ्राज्ञा हुई थी कि वे लोक को उपदेश 
द । अ्रतएवं उपदेश देते हुए वे परमात्मा की शआ॥राज्ञा का पालन करते थे ।। श्रन्त 
में जब उन्होंने देखा कि लोग उनके उपदेशों से भी अपने मार्ग को नहीं बदलते 
तो उन्होंने स्पष्टत: कह दिया :-- 

“मोहि श्राज्ञा दई .दयाल दया करि, काहू कू समझाइ । 

कहे कबीर में कहि-कहि हारथो, श्रव मोहि दोस न लाइ ॥!र 


वे अपने उपदेशों को बिखेरना या किसी पर लादना नहीं चाहते थे, 
किन्तु वे इतना चाहते थे कि उनके उपदेश पात्र तक अवश्य पहुँच जाएँ और वे 
यह जानते थे कि जो पात्र होगा उसे एक तृषा, एक पिपासा अ्रवश्य होगी श्रौर 
वह अवश्य ही जल की खोज में निकलेगा । इसीलिए वे सस्ते उपदेशकों को 
सुना देते हैं :--- 


) कबीर-पग्रन्यावली, पृष्ठ ५६ 
* क्बीर-ग्रन्थावली, पृष्ठ ६६ 
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जीवन ७६ 


“नीर पिलावत क्या फिर, सायर घर-घर वारि 
जो त्रिषावंत होइगा, सो पीवेगा भक मारि ॥' 


कतंज्य और पात्रता के तटों के बीच में कबीर के निलिप्त ग्राचरण की 
धारा प्रवाहित थी । वे उदासीन रहकर भी उपदेश देने में मग्न रहते थे। उनके 
उपदेशों का कुछ प्रभाव पड़ता था | जहाँ कबीर का पदापंण होता था वहीं 
मानो धेये आ पहुँचता था :-- 


“दाध बलीता सब दुखी, सुत्री न देखों कोइ । 
जहाँ कबीरा पग धरे, तहाँ टुक धीरज होइ ॥” 


इसी धैर्य को कबीर अपने उपदेश की उपादेयता समभते थे, यही उसकी 
सार्थकता थी । “कबीर प्रम-रस का पौसरा चला रहे थे । पीनेवालों की कमी 
थी । इसी चिन्ता में वे घुले जाते थे । उनकी समभ में नही आता था कि वे 
किस प्रकार जनता को उसका आास्वादन कराएँ ।”3 

“दास कबीर प्रम-रस पाया, पीवरणहार न पाऊँ। 

बिधना बचन पिछांणत नाहीं, कहु क्या काढ़ि दिखाऊँ ॥४ 


इसमें सन्देह नहीं कि कबीर के उपदेश बड़े मूल्यवान थे । वे लोक को 
धन से मुक्त कराने के लिए उत्सुक थे । भव-सागर को पार करने के लिए 
राम-नाम' से अच्छी और कोई नौका नही है। इसीलिए वे इबते हुए श्रार्ते 
लोकजनों से कहते है :--- 
“भौ बृड़त कछु उपाय करीज, ज्यू" तिरि लंधे तीरा । 
राम-ताम लिखि भेरा बाँधो, कहै उपदेश कबीरा ॥* 


लोक के आतंनाद में कबीर को एक परिचित करण स्वर सुनाई पड़ता 
था। वे भी भव-पीड़ा से पीड़ित हो चज्ञुके थे । उन्हें श्रपने मार्ग से जो ग्रमूल्य 
रत्न प्राप्त हुआ था उसे वे छिपाना नहीं चाहते थे । छिपाते तो तब न जबकि 
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८० कबौर एक विवेचन 


वह छिप सकता और वे छिपा सकते ! उसे पाकर वे मानों उन्मत्त हो गये थे । 
वे उसे सबको गा-ग। कर दिखाने लगे ।|दूसरों को तरसाने के। लिए नहीं; वरन्‌ 
भटकनेवालों को उस 'हीरा' का मर्म समकभाकर उसकी प्राप्ति की श्रोर प्रेरित 
करने के लिए । जैसे वे दूसरों को प्रेरित कर रहे थे व॑से ही उन्हें भी अ्रपने ग्रुर 
से प्रेरणा मिली थी । इसी को वे स्पष्टतः कहते हैं : -- 


“गुरु दीनी बस्तु कबीर कौ, लेवहु वस्तु सम्हारि। 
कबीर वई संसार कौं, जिसु लीनी मस्तक भाग ॥”” 


जिस रस का भेद कबीर को ज्ञात हो गया था उसे वे सबको बता रहे 
थे । वह रस कितना मधुर था, कितना मादक था ! उसे पाकर और पीकर 
उन्हें दुनिया की किसी वस्तु की कामना नहीं रह गई थी । वह रस था राम का 
नाम | वे दूसरों को सिहर कर समभाते हैं :-- 


“दास कबीर कहे समभावे, हरि की कथा जीवेरे। 
राम को नांव श्रधिक रस मोठौ बारंबार पीवे रे॥”+ 


कबीर का राम सत्त्वस्वरूप है। ब्रह्मा ओर शड्भूर में वे ग्रुण कहाँ हैं 
जो राम में हैं ? तमोगुण का नाम ही शद्भूर है श्रौर रजोग्रुण ब्रह्मा है। राम 
की ज्योति सत्त्वस्वरूपिणी है जो निविकार एवं उज्ज्वल है। अपने राम का 
परिचय देते हुए कबीर कहते हैं :-- 


“रजगुन ब्रह्मा, तमगुन संकर, सतगुुन हरि है सोई । 
कहे कबीर एक राम जपहु रे, हिन्दू तुरक न कोई डे 


दूसरी पंक्ति से यह भी स्पष्ट है कि कबीर के राम देश, काल एवं 
जाति की परिधि से विमुकत हैं । उनमें जिस प्रकार हिन्दुओ्रों द्वारा जपे जाने की 
योग्यता है उसी प्रकार तुर्को द्वारा भी । इसी में एकता की समस्या का हल है 
और इसी में राम-रहीम के अ्रभेद का रहस्य निहित है । 
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जोवन प््रै 


कबीर बड़े सरल श्रौर शान्त प्रकृति के व्यक्ति थे, किन्तु उनकी हृष्टि 

बड़ी प॑ती थी । उन्होंने धर्म श्रौर समाज के गहनातिगहन तल में प्रवेश करके जो 

कुछ देखा था उसीसे उन्होंने एक नये समाज और नये धर्म 

स्वभाव की कल्पना की थी । वे वयनजीवी थे और श्रपने श्रम से ही 

अपना और अपने परिवार का भरण-पोषण करते थे। उसी 

श्रम्मय जीवन में से ग्रधिकांश समय वे साधु-सेवा और सत्संग में बिताते थे। 

उनकी अतिथि-सेवा साधु-समाज में इतनी मोहक बन गई थी कि उनके घर पर 
साधुओ्रों की भीड़ लगी रहती थी। 


उनमें भावुकता और बौद्धिकता का भ्रद्भुत सम्मिश्रण हुआ था। दया 
के तो मानों वे सागर ही थे | उनकी दयाद्र ता के कारण ही उनके सम्बन्ध में 
ग्रनेक दन्‍्तकथाएँ बन गई हैं जिनमें कुछ तथ्य श्रवद्य रहा होगा ॥ वे 'जियो 
और जीने दो” के सिद्धान्त के समर्थक थे। समता उनका नारा था। वे हिंसा के 
विरोधी थे और भ्ृठ से उन्हें घृणा थी | यह कहना श्रयुक्त न होगा कि सत्य 
और अहिसा उनके आयुध थे । काँटे बोने वाले के लिए भी वें फूल बोने का 
उपदेद देते थे। 


उनकी अहिसा में विनीतता का प्रमुख स्थान था । इसीलिए उन्होंने 
बाट का रोड़ा' बने रहने का उपदेश दिया है। कुछ लोग उनको गर्वोन्नत 
कहते हैं । वास्तव में वे गर्वोनच्चत थे नहीं । उनकी जिन उक्तियों में गे की गन्ध 
ग्राती है वे श्रध्यात्म-सम्बन्धी हैं । उनमें तथ्य की चोट है, सत्य का प्रकाश है; 
दिखावट या बनावट का काम नही है। वे उस अवस्था की उक्तियाँ हैं जिनमें 
श्रस्मिता गल जाती है श्रौर भ्रहंकार काफूर हो जाता है| यदि ऐसा न होता तो 
वे यह क्‍यों कहते :-- ह 


' “तु तू” करता तू भया, मुझ मैं रहो न हूं 4 
| बारी फेरी बलि गई, जित देखों तित तू ॥” 


धर्म के आउम्बरों के प्रति कबीर की कोई सहानुभूति नहीं थी, किन्तु 
किसी धमं की अच्छाई को वे भुला नहीं सकते थे । यही कारण है कि.कबीर का 
पंथ सारग्राहिता से प्रशस्त है । कबीर का लोकाचार दंभ और पाखंड से मुक्त 
था | वे जो कुछ कहते थे, करते भी थे। इसीलिए उन्होने करनी और कथनी 
दोनों पर ज़ोर दिया था। 


घ्२ कबीर एक विवेजन 


कबीर को जीवमात्न प्रिय था। प्रत्येक मानव उनका बन्धु था। दुखी के 
प्रति उनकी सहानुभूति थी और सुखी के प्रति वे प्रसन्न दीख पड़ते थे, किन्तु 
दुःख से घबराने वाले शौर सुख में इतराने वाले को वे बुद्धिमान नहीं मानते थे । 
उनकी यह मान्यता थी कि प्रायः लोग सुख के मद से चूर होकर श्रास्तिक्य-भाव 
को खो बैठते हैं और दुःख में वे परम श्रास्तिक बन जाते हैं। यदि वे सुख में 
आस्तिक बने रहें तो दुःख की नौबत ही क्‍यों झ्राए ? 


“हुख में सुसिरन सब करें सुख में करे न कोइ । 
सुख में जे सुमिरन करें तो दृख काहे को होइ ॥” 


लोक के प्रति वे विनीत और विनयशील दीख पड़ते हैं, किन्तु दीन 
नहीं । भ्रपनी दीनता का प्रदर्शन वे एकमात्र प्रभु के सामने करते हैं और वहाँ 
वे उसकी महत्ता के सामने सिर भुकाकर कह उठते हैं :--- 
॒ “मेरा मुझ को कुछ नहीं, जो कुछ है सो तेरा। 
( तेरा तु को सौंपते, क्या लागत है मेरा ॥” 


यही कबीर का भावुक रूप है इसी में उनके आत्मसमपंण की भावना 
निहित है। यहाँ 'कबीर का भक्त प्रमुख है । 


कबीर को मिथ्या चमक-दमक़ प्रिय नहीं थी और न वेश-भूषा के प्रति 
ही उनका मोह था । 'जो मिल गया सो पहन लिया के सिद्धान्त में उनकी पूरा 
ग्ास्था थी । वे परम आस्तिक होने के कारण ही सत्यनिष्ठ एवं भक्तिहढ़ थे | 
प्रेम की पीर ने उनके हृदय में श्रपता घर बना लिया थ!, किन्तु उन पर इस 
पागलपन में 'मजनू” बनने का जुनून सवार न हो सका । 


कबीर में सीखने की लगन थी सीखने के लिए ही वे इधर-उधर घुमे- 
फिरे | इसी लगन में उनका तथ्यान्वेषण निहित था। उनको ज्ञान की पिपासा 
थी । पंडितों से उनको किसी प्रकार की सहायता नहीं मिल सकती थी, किन्तु 
उन्होंने उनके शास्त्रार्थ से लाभ भ्रवश्य उठाया । गोरखनाथ के जगाये हुए योग 
से भी उन्हें बहुत कुछ मिला | सूफियों की शराब से उनका महारस कुछ घटिया 
नहीं था । कबीर ने उसका भी मनमाना आ्रास्वादन किया । 


सब ओर घूमते हुये भी कबीर ने समाज को नहीं भुलाया था। कबीर 
का भराध्यात्मिक गगन समाज के धरातल पर ही बना भा | उसीमें वे उन्मुक्त 


जीवन ८३ 


खग की भाँति विहार करते थे । स्वर्ग और नक॑ की कल्पना, कबीर की हष्टि में, 
केवल मानसी कल्पना थी, किन्तु पाप और पुण्य, जिनका सम्बन्ध मनुष्य के मन 
श्रौर कम दोनों से है, उनकी दृष्टि में बड़े कठोर बन्धन थे जिनसे केवल विवेकी 
पुरुष ही मुक्त होते हैं । 


कबीर अ्रनित्य को नित्य नहीं मानते थे । जो लोग अनित्य को नित्य 
मान बंठते हैं वे भ्रान्त हें । जो नित्य है उसका विनाश नहीं होता और जो 
उत्पन्न और नष्ट होता है वह नित्य नहीं है । अतएवं यह कहना ग्नुचित नहीं 
है कि कबीर के श्रपने सिद्धान्त थे जिन पर वे श्रारूढ़ थे । 


कबीर का जन्म काशी में (या उसके आस पास) सम्वबत्‌ १४५४ में एक 
जुलाहा परिवार में हुआ था जिस पर नाथ-पंथ का प्रभूत प्रभाव था । जुलाहा 
जाति को हिन्दू तो हेय समझते ही थे, किन्तु मुसलमान 
जीवन-विषयक भी आदर की दृष्टि से नहीं देखते थे । कुछ ऐसा प्रतीत 
निष्कषे होता है कि कबीर के परिवार का तत्कालीन समाज में 
कोई आदर नहीं था । कबीर के पिता का नाम नीरू 

और माता का नीमा था। 


उस समय शिक्षा का जो वातावरण था वह कबीर की स्थिति के अनु- 
कूल नहीं था । उस समय कबीर के जसे परिवारों में शिक्षा का प्रचलन नहीं 
था । कबीर जेसे बालक अपनी जीविका के उपाजंन में (कुंछ॒ तो प्रथा-वश भ्रौर 
कुछ स्थिति-वश) संलग्न हो जाते थे | कबीर अभ्रपनी पारिवारिक एवं सामाजिक 
परिस्थितियों के बीच में पुस्तक-ग्रध्ययन से वंचित ही रह गये, किन्तु, जैसा कि 
भ्रागे विवेचन किया जाएगा, प्रतिकूल परिस्थितियों में ही उनके व्यक्तित्व का 
विकास हुआ | यद्यपि पुस्तक-ज्ञान की दृष्टि से वे अपढ़ थे, परन्तु परिस्थियों ने 
उन्हें जीवन के गम्भीर एवं विशाल अध्ययन के लिए उत्कट प्र रणा दी थी | 
कबीर के व्यक्तित्व में जो फंलादी शक्ति दिखाई पड़ती है वह निःसन्देह परि- 
स्थितियों का परिणाम है । 


कबीर पढ़े-लिखे नहीं थे, इससे यह तो स्पष्ठ ही है कि उनका कोई 
विद्या-गुरु भी नहीं था. किन्तु उन्होंने रामानन्द को अपना आध्यात्मिक गुरु मान 
लिया था | कबीर का गुरु कभी-कभी परमात्मा या राम में भी दीख पड़ता है 
जिसको वे सतग़ुरु' भी कहते हैं | ग़ुरु या 'सतग़ुरु' के प्रति कबीर के भ्रन्तर में 
बड़ा सम्मान है । 


घोर कबीर एक विवेचन 


कबीर की दो पत्नियाँ थीं, एक लोई और दूसरी धनिया। दूसरी राम- 
जनी या रमजनिया नाम से भी प्रसिद्ध थी | लोई की प्रकृति कबीर के श्रनुकूल 
नहीं थी, किन्तु दूसरी कबीर की भक्ति को सहयोग देनेवाली थी; इसीलिए वह 
उनकी स्नेह-भ।जन थी । लोई कबीर की साधु-संगति से बहुत खिल्न थी। इससे 
खिन्‍न तो कबीर की माँ भी थी, परन्तु लोई इससे व्यथित थीं। पति के इस 
प्रकार के आचरण या जीवन से अधिकाश स्त्रियों को खेद होता है, किन्तु कौट्ु- 
म्बिक आवश्यकताएँ व्याहृत होने के कारण लोई इसको विशेष अभिशाप 
समभती थी । 


यह तो प्रसिद्ध ही है कि कबीर का पुत्र कमाल औ्जौर पुत्री कमाली थी । 
डा. मोहनसिंह ने 'कबीर--हिज बाइग्राफो' में दो पुत्र (कमाल और निहाल) 
-तथा दो पुत्री (कमाली और निहाली) का उल्लेख किया है | कही-कहीं निहाल 
ग्रोर निहाली के स्थान पर जमाल और जमाली नाम भी मिलते हैं| डा त्रिगु- 
णायत ने भी ऐसा संकेत किया है कि कबीर के कई बच्चे थे । कबीर की 
सनन्‍्तान की संख्या को अन्त: साक्ष्य पर न छोड़कर यह कहा जा सकता है कि वे 
बा बच्चेदार गृहस्थ थे । 


कबीर ग्र॒हस्थ साधु थे । उनका परिवार भी कुछ छोटा नहीं था । 
ग्रतिथियों के कारण वह और भी विशाल बना रहता था । प्राय: वष्णव भक्त 
गर सन्‍त जन ही कबीर के अतिथि होते थे । उनको पाकर वे अपने को धन्य 
समभते थे । वे सन्तन्सेवा में इतने रत रहते थे कि वे अपने सम्बन्धियों और 
विशेव॒त: अपनी माता और स्त्री लोई के भी अभ्रिय हो गये थे | 


सत्संग से कबीर को बहुत बडा लाभ हुआ और वह था ज्ञान लाभ । 
ग्रन्थों को पढ़कर शायद उनको इतना ज्ञान न हो पाता जितना उन्हें सुनने से 
हुआ था । उनका ज्ञान केवल सुनने! तक ही सीमित नहीं था, अपितु मनन से 
उसमें तेज आ गया था । उनका फोलादी व्यक्तित्व उसी मनन का परिणाम था । 
उनका व्यक्तित्व ज्ञान, कम और उपासना, तीनों से समन्बित था। उसमें एक 
ही साथ सरलता, समरसता और विचित्रता का दर्शन होता था । 


. उन्होंने अनेक स्थानों की यात्रा की थी । यात्रा का लक्ष्य तीर्थाटन नहीं 
था । वे अनेक स्थानों में साधुप्रों से मिलने, ज्ञान-पिपासा को तृथ्त करने अ्रथवा 
अपने मत का प्रचार करने के लिए घूमते थे | वे रूसी, मगहर, जौनपुर, मानि- 
कयुर, गागरोनगढ़, गुजरात, मथुरा आ्रादि स्थानों में गये थे । 


जीवन ८६५ 


उनके अनेक शिष्य थे जिनमें हिन्द श्रौर मुसलमान, दोनों वर्ग सम्मिलित 
थे । उनमें बिजलीखाँ, धमंदास, बीरसिह बघेला, सुरतगोप।ल, जीवा, तत्वा, 


जागूदास आश्रादि श्रधिक प्रसिद्ध थे | कबीर के पछ्चात्‌ उनके पंथ की अनेक 
शाखाएँ हो गई थीं, जिनका जन्म उनके शिष्यों की प्रसिद्धि के कारण हुआ था। 


कबीर का पंथ सत्य पर आ्राधारित था जो उनके अनुभव से अभिन्‍न 
था। उनकी ग्रहिसा भी भावनामात्र नहीं थी | उसमें भी सत्य का बल था, 
अनु भव की धरा थी। दंभ और पाखंड से उनको घृणा थी क्योंकि उनका श्राधार 
मिथ्या है जो खोखली है और जिसमें प्रदर्शनमात्र है । 'कहना और, करना 
और' का सिद्धान्त उन्हें तनिक भी प्रिय नहीं था| वे तो 'करनी .और कथनी' में 
एक तादात्म्य चाहते थे। वे सत्यप्रिय होने के नाते स्पष्टतावादी थे, किन्तु इस 
(वषय में अनेक आलोचकों को भ्रम हो गया है जो उनके हृदय को शुष्कता एवं 
कठोरता से लांछित करते है । 


उन्होंने न तो घामिक पक्षप/]त सीखा था और न खुशामद । उनमें पक्ष- 
पात इसलिए नहीं था कि सत्य को वे सर्देव सत्य ही समझते थे । अ्रसत्य कभी 
सत्य नही हो सकता है, ऐसी उनकी धारणा थी । इसीलिए वे खुशामद और 
पक्षपात से मुक्त थे, इसीलिए भय उनसे दूर भागता था। सिकन्दर लोदी ने 
काजी के बहकाने से जो जो यातनाएँ कबीर को दीं, वे भी उनको सत्य से 
विचलित न कर सकी | अ्रन्त में मुक्ति ने सत्य का ही वरण किया । 


कबीर मूर्ति-पूजा के विरोधी थे । जिस परमात्मा का कोई आकार-प्रकार 
नहीं, जो देश-काल की सीमाओ्रों में आ्रबद्ध नहीं हो सकता, उसकी मूर्ति कंसी ? 
यही कारण है कि उन्होने स्थान-स्थान पर मूति-पूजा के प्रति अपनी 
प्ररचि दिखलाई है । जिसका आकार नही उसकी मूति का श्राश्नय लेकर उसकी 
प्राप्ति का प्रयत्न बिल्कुल वैसा ही है जेसा श्रसत्य के सहारे सत्य तक पहुँचने 
का प्रयत्न | श्रसत्य से भ्रांति की वृद्धि हो सकती है, जिज्ञासा की तृप्ति नहीं 
हो सकती । इसीलिए मूर्ति-पूजा पर उनका यह व्यंग है-- 


” “लाहु लावर लापसी, पूजा चढ़े श्रपार । 
/ पृजि पुजारा ले चला, दे प्रति के मुख छार ॥* 


कबीर किसी धर्म विद्ेष के अनुयायी नहीं थे, वे तो सारग्राही थे। 
इसी कारण कबीर का पंथ चला । वे श्रवतारवाद के विरोधी थे, किन्तु आावा- 
गमन को मानते थे क्‍योंकि वे कमें-परिपाक को भुला नहीं सकते थे। वे इस 


८६ ... कबीर एक विवेचन 


सिद्धांत्त से सहमत नहीं थे कि मरने के बदद भी प्राणी क़न्न में पड़ा-पडा क़या- 
मत तक सड़ा करता है | 'जनम ग्रनेक गया अभ्ररु आया तथा 'देखों कम कबीर 
का कछू पुरव जनम का लेखा' कह कर कबीर ने करममंवाद औ्रौर तत्संबन्धी 
पुनजन्मवाद का समर्थन किया है । 


कबीर प्र॑म के पथिक थे । प्रेम ने ही कबीर को ऊँच-नीच के भेद-भाव 
का परित्याग कर सब की एकता प्रतिपादित करने की प्र रणा दी थी | जाति 
और धर्म के भेद को भी प्र म ने ही निकाल बाहर किया था | कबीर का बह प्रेम 
मनुष्यों तक ही सीमित नहीं है, परमात्मा की सृष्टि के सभी जीव-जन्तु उसकी 
परिधि में ग्रा जाते है। वे 'सबंजीव साई के प्यारे के सिद्धान्त के प्रतिपादक थे | 


कबीर का प्रेम-तत्त सूफियों के संसर्ग का फल होते हुए भी उसमें उन्होंने 
भारतीयता का पुट दे दिया है। सूफी परमात्मा को प्रियतमा के रूप में देखते हैं । 
उनके 'भजनू को गअ्ल्लाह भी लेला नजर आता है, किन्तु कबीर ने परमात्मा 
को प्रियतम के रूप में ही देखा है | उनकी उक्ति, 'राम मेरे दूल्हा में राम की 
बहुरिया' राम का प्रियतमत्व सिद्ध करने के लिए पर्याप्त है । कबीर के प्रेम का 
यह रूप भारतीय माधुये-भाव के सर्वंथा अनुकूल है । प्रेम का जो स्रोत कबीर ने 
'विरहिणी नायिका के हृदय में देखा है उसमें निःसन्देह भारतीय प्रेम का प्रवाह 
है । भारतीय प्रेम-मार्ग के पथिक ने विरह-व्यथा को सदेव नारी-हृदय में देखा 
है । कबीर ने भी यही दृष्टिकोण अपनाया है जिसमें सूफियाना भावों में भी 
भारतीयता कूट-कूट कर भरी हैं । ह 


कबीर अपने सिद्धान्तों के पकक्रे थे क्योंकि वे किसी की नकल नहीं थे । 
उनमें अ्नुभवसिद्ध सत्य था । सत्य मनुष्य के व्यवहार को निश्चित श्रौर हृढ़ 
बनाता है । निश्चय और हृढ़ता कबीर का ब्रत था। उनके अनुभव में जो सिद्ध 
हुआ उसको उन्होंने वैसा ही कहा । यही उनका सत्यान्वेषण श्रौर सत्य-परिचय 
था। उन्होंने अपने अनुभव को आचरणरा में भी उतारा था । उनके समय में लोक 
का ऐसा भ्रम था कि काशी में मरने से स्वग ः ता है भश्रौर मगहर में मरने से 
नरक, किन्तु कबीर की तत्त्व-दशिनी दृष्टि ने ३१ स्वीकार न किया। वे श्रपने 
प्रन्तकाल में इसी कारण मगहर में चले गये थे । वहीं संवत्‌ १५७५ में उन्होंने 
ग्रपनी देह का विसर्जन किया । 


. ३३१ 
समकालीन वातावरण 


कबीर का समय एक उथल-पुथल का समय था। उनके चारों गश्रोर 
राजनीति, धर्ं, समाज भ्रादि का जो वातावरण बना हुआ था उसी में उनके 
व्यक्तित्व का विकास हुआ । उस वातावरण के अनेक भोंकों से प्रताडित होकर 
कबीर की आँखें खुल गई । उनमें ईह्वर-प्रदत्त प्रतिभा थी, केवल उसके सजग 
होने की देर थी | उद्बोधन का यह काम उनकी समक।लीन परिस्थितियों ने 
किया । उन्होंने समाज को न केवल तत्कालीन राजनीति में ही घ्रुटा हुआ देखा, 
अपितु धार्मिक रूढ़ियों और विकारों में भी दलित और गलित पाया | 


कबीर के व्यक्तित्व की सबसे बड़ी विशेषता यह थी कि उनकी प्रतिभा 
में भ्रबाध गति और शभ्रदम्य प्रवरता थी। उन्होंने एक ओर तो सामयिक 
परिस्थितियों का निर्भकता से सामना किया और दूसरी ओर समाज के त्राण 
की दिशा में उत्साहपूर्वक ग्रपना क़दम बढ़ाया । जिस समय असंख्य लोग उस 
विकरालता में श्राँखें मीच कर कराह रहे थे उस समय कबीर सदय उत्साह प्रौर 
सहज मन्यु से उसके बहिष्कार में संलग्न हो गये। उस सभय की सामाजिक 
परिस्थितियों की विकटता का दायित्व केवल धमं पर ही नहीं था, बल्कि राजनी५धि 
पर भी था । 


भारतीय प्रजा श्रभी तक तुगलक काल को नहीं भूली थी | तुगलक-वंश 

का अ्रन्त होते-न-होते दिल्‍ली-सल्तनत के टुकड़े होने लगे । 

राजनीतिक जौनपुर में एक नई शक्तिशाली बादशाहत की स्थापना हो 

वातावरण गई जिसका विहार में भी अ्रधिकार था, कन्तु उसकी" 

स्वतन्त्रता अधिक दिन तक न रह सकी । मलिक-उस-शकक 

(पूर्व का शासक) के उत्तराधिकारियों के समय में इस सल्तनत को बड़ा 
वेभव प्रास हो गया । 

मालवा में एक खिलजी श्रमीर ने अपने को स्वतन्त्र घोषित कर दिया 

था । स्वतन्त्रता की घोषणा सन्‌ १४०१ में हुई थी श्रोर हुसु गशाह मालवा का 


ष्द कबीर एक विवेचन 


प्रथम शासक बना जिसने माण्डू को भ्रपनी राजधानी बनाथा किन्तु मालवा को 
वास्तविक महत्त्व का उपलाभ सुल्तान महमूद के शासन-काल से पूर्व न होसका । 


गुजरात को अ्लाउद्दीन खिलजी ने सन्‌ १२६९७ में ही जीत लिया था। 
परतन्त्रता की एक द्वताब्दी पश्चात्‌ ज़फरखाँ ने सन्‌ १४०१ में श्रौपचारिक रूप 
से शाह की पदवी ग्रहण करके भ्रपनी स्वतन्त्रता घोषित की । इसके पश्चात्‌ 
गुजरात का वेभव-काल प्रारम्भ हुआ और लगभग डेढ़ सौ वर्ष तक वह भारत 
के अग्रणी राज्यों में से एक महत्त्वपूर्ण राज्य रहा । अ्रहमदशाह (१४११- 
१४४१ ई०) ने अभ्रहमदाबाद का नगर बसाया श्रौर उसे सुन्दर इमारतों से 
विभूषित किया | 


मालवा और गुजरात के मध्यवर्ती हिन्दराजा मालवा और ग्रुजरात के 
सुल्तानों के बीच होने वाले युद्धों में पक्ष ले रहे थे । दोनों मुस्लिम शक्तियों के 
बीच में राजपूत राजाओं का राज्य फेला हुआ था और आबू से रणथंभौर तक 
के इस क्षेत्र में एक सैनिक संघ प्रतिष्ठित था जिसका नेतृत्व मेवाड़ के गुहिलौत 
बंशीय राणा कर रहे थे। उनकी नीति यह थी कि दोनों सुल्तानों में एकता न 
होने पाए; इसलिए ग्रुजरात को निरन्तर मेवाड़ के राणा से लोहा लेना पड़ रहा 
था। आबू की पहाड़ी पर निर्मित श्रचलगढ़ के दुर्ग ने मुस्लिम शक्ति को एक 
झोर से सीमाबद्ध कर दिपा था । 


उधर बंगाल का सूबा फीरोज़ तुगलक के समय में ही स्वतन्त्र हो चुका 
था, किन्तु बंगाल के स्वत"त्र बादशाहों का वास्तविक वेभव हुसेनशाह से प्रारम्भ 
हुआ जिसका वंश अ्रकबर के समय (सन्‌ १५७६) तक सत्तारूढ़ रहा । 


भारतीय प्रजा अभी तक तुगतक काल को नहीं भूली थी | यदिं मोहम्मद 

तुगलक को प्रजा के लोग राजधानी-परिवर्तंन, फारस 

देश और राजधानी. विजय-कामना, ताम्र-सिक्कों के प्रचार, नृशंस मानव 
पर प्रभाव हिसा आदि के कारण श्रभी तक नहीं भूले थे, तो 
फीरोजशाह तुगलक को उसके संकीर्हदय और 

धर्मान्ध होने के नाते श्रब॒ तक कोसते थे। उसके समय में ब्राह्मणों पर जो 
पॉलटैक्स लगाया गया था उसकी चर्चामात्र से न केवल ब्राह्मण ही थर्रा जाते 
थे भ्रपितु हिन्दूमात्र का हृदय व्याकुल हो उठता था। उसने कितने ही हिन्दुओ्रों 
को प्रसिधारा में निमरत करा दिया था। उसके पद्चात्‌ भी कोई न्यायश्रिय 
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शासक गद्दी पर नहीं बेठा । उसके बाद जो सुल्तान सिंहासनारूढ़ हुए प्राय: वे 
सभी क्रूर एवं विलासी थे । 


इसके बाद तंमूर का श्राक़मण हुम्नमा जो भारतीय इतिहास की एक 
भीषण घटना है । नृशंस युद्ध और बरबंर लूट-मार से हिन्दुओं की अ्रवशिष्ट 
प्रतिष्ठा भी परास्त हो गई । उसकी राजनीति धर्म से कितनी व्याकुल थी, इसका 
परिचय उसके ही शब्दों से इस प्रकार मिलता है--“भारत्‌ पर श्राक्रमण करने 
का मेरा लक्ष्य काफिरों को दण्ड देना, बहुदेवबाद और मूततिपूजा का ग्रन्त करके 
गाजी और मवाहिद बनना है |” अपने लक्ष्य की सिद्धि में वह कितना सफल 
हुआ, इसका अनुमान हम केवल इससे लगा सकते हैं कि “भारत से लौटते समय 
उसका एक-एक सिपाही सौ-सौ स्त्री, पुरुष और बच्चों को गुलाम बनाकर ले 
गया था ।” * 


कहने की श्रावश्यकता नहीं कि तमूर का हमला हिन्दुओं ही के लिए 
नहीं, देश के लिए भी एक कठोर वज्रयात था। उससे देश में दरिद्रता, श्रशांति 
और निराशा के भयावह एवं करुणा दृश्य दिखाई पड़ने लगे। श्रनाचार और 
व्यभिचार की दुदुर्भि बजने लगी और सबसे भयंकर धक्का पहुँचा हिन्दू-जाति 
ग्रौर हिन्दू-धर्म को जिससे उनकी काया काँप उठी । इतना ही नहीं तैमूर के 
ग्राक्रमणा से दिल्‍ली का गौरव भी गिर गया । जो नगर लगभग दो शत्तयिों तक 
साम्राज्य के गौरव का केन्द्र रहा, वही अब प्रान्तीय राजधानी की दशा को 
प्राप्त हो गया । 


देश की ऐसी दुर्देशा के समय दिल्‍ली का शासन-सूत्र लोदी-वंश के हाथों 
में चला गया | बहलोल लोदी ने एक बार पुनः देश को एक सूत्र में बाँधने का 
प्रयत्न किया, किन्तु देश के दुर्भाग्य से शासन-सत्ता अधिक दिन तक उसके व्य- 
क्तित्व का उपभोग न कर सकी । उसके पश्चात्‌ शासन की बाग-डोर सिकन्दर 
लोदी के हाथों में चली गई । उसका समय हिन्दुओं के लिए और भी भयानक 
सिद्ध हुआ । इस काल में हिन्दुओं को गाजर-मूली की भाँति काटकर फेंक दिया 
गया । उसका धामिक दुरुत्साह इतना प्रबल था कि “वह एक-एक दिन में पन्द्रह 
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सौ हिन्दुओं को तलवार के घाट उतारने में भी नहीं हिचका ।”* यदि उसने 
कबीर को भी मरवाने का प्रयत्न किया हो तो कोई ग्राइचर्य की बात नहीं । 


सिकन्दर का भी ग्रधिकांश समय विद्रोहियों को दबाने में ही बीता । 
उसकी नीति से दिल्‍ली का रहा-सहा गौरव भी क्षत-विक्षत हो गया । भ्रब केन्द्रोय 
शासन इतना विभक्त हो गया था कि दिल्‍ली को साम्राज्य का अतीत गोरव 
प्राप्त न हो सका । जंसा कि पहले कहा जा चुका है दिल्‍ली के गौरव का विभा- 
जन बंगाल, जौनपुर, गुजरात और मालवा के बीच हो गया था । 


कबीर के आविर्भाव का यह समय एक उथल-पुथल का समय थ, । ग्रब 
राज्य-विजय का प्रइन नही रह गया था। भ्रब तो प्रइन था शासन को दृढ़ और 
प्रभावशाली बनाने का । देश के ट्रुकडों क' सम्बन्ध दिल्‍ली से न रह जाने के 
कारण उनमें शासकों की अपनी-अपनी नीति चल 

' राजनीतिक प्रभाव रही थी जिसका प्रजा से विशेषतया हिन्दुओं से गहन 
का पयवेक्षण सम्बन्ध था। दिल्‍ली के हाथ में केवल स्थानीय 
शासन रह गया था जिसमें पंजाब का समृद्ध प्रान्त 

भी सम्मिलित था | उस समय इस्लाम का वास्तविक वैभव दिल्ली में नहीं, 
बल्कि अहमदाबाद, मांडू, जौनपुर और लखनौती में था। इस विभाजन और 
रीति-नीति का प्रभाव धर, समाज, कला, साहित्य श्रादि पर "भी पड़े बिना न 
रह सका । 'कबीर-बानी' इनका एक मुखर प्रतिरूप प्रस्तुत करती है। | 


यह ठीक है कि कबीर के उदय से पूर्व ही हिन्दू-धर्मं पर संकट के काले 

बादल छा रहे थे । इस्लाम काफिरों को जो कुछ दे सकता था, हिन्दुओं को वह 
सब कुछ मिला | शासन की छत्र-छाया में हिन्दू लोग मुसलमान बन रहे थे । 
हिन्दुओं के बहुदेववाद और मूर्तिपूजन के प्रति इस्लाम 

धार्मिक वातावरण की स्थायी घृणा थी श्रौर दोनों धर्मों में सम्बन्ध 
स्थापित होने की कोई ग्राशा नहीं थी । उस्त समय 

तक जितने मुसलिम विजेता आए उन्होंने मंदिर की मूर्तियों का श्रपमान किया। 
हिन्दुओं की धामिक स्वतंत्रता पर क्या-क्या आघात हो छुके थे इसका प्रमाण 
फीरोज़ तुग़लक के काले कारनामे हैं| कहा जाता है कि उसने एक बार एक 
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ब्राह्मण को खुलेञ्राम हिन्दू संस्कार करने पर जीवित हो जलवा) दिया था । 
इतिहास इस बात को भी साक्षो है कि सिकन्दर लोदी की उपस्थिति में बोधन 
नाम के एक ब्राह्मरा को अपमे धर्म का उत्कषं प्रकट करने पर मृत्यु-दण्ड * दिया 
गया था । 


इन सब घटनाओं से जो विस्मयजनक तथ्य उद्घाटित होता है वह है 
हिन्द्‌ ध्मं को शक्ति । उस हिन्दू के लिए, जो इस्लाम धर्म स्वीकार कर लेता 
था, सब द्वार खुले थे | कोई पद या भश्रधिकार ऐसा नहीं होता था जो उसको न 
#िल सकता था | खुसरो (काठियावाड़ का एक अवशंदास) ने तो मुसलमान _ 
होकर थोड़े समय के लिए दिल्‍ली का तख्त तक पा लिया था। डे सौ वर्ष तक 
शक्ति और समृद्धि का सरल पथ उपलब्ध होने पर भी उत्तर प्रदेश में मुसलमानों 
की सं'या १४ प्रतिशत ही रही, यह एक महत्त्वपूर्ण बात है। इससे स्पष्ट है कि 
हिन्दू-धर्म ने अपने ऊपर ग्राए हुए सब आधातों का बड़े साहस से सामना किया । 
उधर तो धर्म-परिवर्तव की परम्परा बनी रही और इधर हिन्दू-धर्म ने हृढ़ बनने , 
के प्रयत्न किये | धर्म-रक्ष। की भावना ने नए सिद्धान्तों और सम्प्रदायों को जन्म 
दिया | इस समय हिन्दू-धमम में अ्रनेक आंदोलन हुए । वैष्णव सम्प्रदायों ने उत्तर 
में और लिंगायत धर्म ने कर्नाटक में जो विकास किया उससे 'हिन्दू-धमं की 
बडी रक्षा हुई । 
द “कहना न होगा कि उक्त धामिक आन्दोलन केवल भक्तिपर आश्रित थे, 
कमंकाण्डपरक नहीं थे । निस्सन्देह भारतीय भक्ति का रूप बहुत प्राचीन है, किन्तु 
उस समय उसको जो लोक प्रियता प्र.प्त हुई उसका कारण थी हिन्दुओ्रों की 
निराशा जो तत्कालीन आधातों से उत्पन्न हुई थी । गीता में भक्तियोग का उपदेश 
दिया गया है और उसका ग्रन्तिम सन्देश परमात्मा को अपना स्वेस्व समपित 
कर देना है | गीता ने जीवन में प्रयत्नवाद की प्रतिष्ठा करते हुए फल|सक्ति का 
अवमूलन अ्रवश्य किया है, किन्तु जयदेव से लेकर चतन्य (उससे भी पीछे) तक 
की राधा-कृष्ण ,) भक्ति में इसकी कोई प्रतिध्वनि नहीं है ।”" 


इससे यह स्पष्ट है कि भक्ति-क्षेत्र की यहु नई उपज थी । मध्यकालीन 
भक्ति का उदय इस्लाम के आक्रमण के उत्तर के रूप में हुआ था । चाहे उनके 
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) के. एम. पनिद्कुरः ए सर्वे आराफ इण्डियन हिस्ट्री, पृष्ठ १३१ 


६२ कबीर एक विवेचन 


देवों के कुछ भी नाम रहे हों, किन्तु सभी मध्यकालीन भक्तों ने यह माना है कि 
एक परमात्मा हमारा उपास्य है श्ौर उसी के अनुग्रह से हमारी मुक्ति हो सकती 
है । अतएव सभी भक्ति-धाराओ्रों में तत्त्वरूप से अढ्ठ तवाद का प्रवाह है। भिन्न- 
भिन्न नामों से प्रर्यात राम, कृष्ण, शिव आदि एक ही अनन्त शक्ति के प्रतीक 
हैं। कबीर की बानियों में इस तथ्य का दान स्पष्ट रूप से किया जा सकता है । 


इस्लाम के बढ़ते हुए प्रचार की प्रतिक्रिया के रूप में भारतीय भावना 
ने श्रपने को अनेक रूपों में व्यक्त किया था। अपनी भूमि पर इस्लाम को अपना 
सहचर समभ कर अनेक भारतीय धर्मों ने उसके श्रति जिस सहिष्णुता का 
परिचय दिया था वह सहज सांस्कृतिक थी। यद्यपि कुछ मुसलमान शासकों ने 
भी यहां के धर्मों के प्रति सहिष्णुता दिखलाई, किन्तु वे ग्रपने नेतिक दृष्टिकोण 
से इस्लाम की बढ़ती हुई कट्टरता का नियंत्रण न कर सके | इस्ल।म जैसे नए 
धर में इस प्रकार की कट्टरता स्वाभाविक थी, किन्तु उससे भारतीय हृदय की 
उपजाऊ भूमि में रक्षात्मिका भावना के अनेक बीज पभ्रांकुरित हो उठे । 


कर्नाटक में वीरशव सम्प्रदाय का विकास भी इस युग की एक विशेषता 

थी । तामिलनाड की भाँति कर्नाटक में भी शव मत की एक प्राचीन परम्परा 

थी। बारहवीं शताब्दी में इसके दो सिद्धान्तों पर विशेष 

बीरशेबष जोर देते हुए एक नए मत का आविर्भाव हुआ । उन सिद्धान्तों 

सम्प्रदाय में से एक तो था केवल शित्र की उपासना पर आधारित 

प्रद्दवतवाद और दूसरा था जाति-पाँति का बहिष्कार जिसमें 

ब्राह्मणों की प्रमुखता का भी उन्मूलन था। वीर शव मत के अनुयायी बासव को 

श्रपने मत का जन्मदाता मानते हैं। निस्सन्देह मध्यकालीन हिन्दू-सन्तों में बासव 
का प्रमुख स्थान था । 


वीरशव मत उस समय नया दीखता हुग्ना भी अपने मूल रूप में प्राचीन 

था। कहना न होगा कि शवमत बहुत प्राचीन धर्म है। उसका प्रचार कबीर 

के प्रादुर्भाव से पूर्व उत्तर भारत में भी था। शव और वेष्णाव 

शेबरमत मतों में एक-दूसरे के सम्पर्क के कारण बहुत कुछ झ्रादान-प्रदान 

हो चुका था। साम्प्रदायिक उत्साह से मुक्त विष्गाभक्त शिव की 

ग्राराधना बिल्कुल उसी प्रकार करते थे जिस प्रकार उदार शव शिव के साथ- 
साथ विष्णु ओर उनके अवतारों का भी समादर करते थे । 


समकालीन वातावरण ६३ 


पूर्व में शाक्त मत का जोर था, किन्तु जिस प्रकार वेष्णाव भक्तों में दुर्गा 

की उपासना प्रचलित थी उसी प्रकार शैवों में योग के माध्यम से कुण्डलिनी शक्ति 

है की प्रतिष्ठा के साथ-साथ भ्रन्य प्रभाव भी परिलक्षित होने लगे 

शाक्तमत थे। शभ्राद्या शक्ति को देत्री के रूप में स्वीकार करके भी 

शैवों और वेष्ण॒वों के मन में शाक्तों के प्रति घृणा भर गई 

थी। पंच मकारों में मत की घोरतम विक्ृति की अभिव्यक्ति ने शाक्त मत को 
संगत धर्मों से विदूर कर दिया था। 


इन धर्मों में एक ओर तो श्रपरिलक्षित रूप से आदान-प्रदान हो रहा 
था और दूसरी शोर साम्...दायिक कट्टरता और कठोरता के कारण भाव- 
संकी्ंता और कटुता का विकस हो रहा 
शैत, शाकत ओर वेष्णबय. था। प्रतएव श्रन्तः साम्प्रदायिक राग-द्वे ष 
मतों का सम्बन्ध धाभिक विकृतियों का परिणाम था । एक ही 
भाव-भूमि पर आग्रह और विग्रह के प्रारूढ़ 

हो जाने से विक्ृति कुछ अधिक जटिल हो गई थी । 


यह कहना अनुचित न होगा कि बौद्ध धर्म के विकारों की छाया में जिन 

मतों का आविर्भाव हो गया था उन्होंने भी श्रारय-संस्कृति की मौलिकता को बहुत 

बड़ा धक्का पहुँचाया। उससे हिन्दू-धर्मं की एकता खण्डित 

बोद्ध धर्म) हो गई। यह कहना भी असंगत नहीं कि बौद्ध धर्म भारत से 

लुप्तप्राय होने पर भी वह गअपने अनेक सिद्धान्तों को भारतीय 

विचा र-धारा में प्रवाहित छोड़ गया था। श्रनात्मवाद की चरम अश्रभिव्यक्ति 

नागाजुन के 'शुन्यवाद में हो चुकी थी। श्रोपनिषदिक आत्मा के स्थान पर 'दून्य' 

की प्रतिष्ठा ने भारतीय चिन्तन की परम्पर। में एक बड़ी क्रान्ति और प्रगति को 
जन्म दे दिया था । शंकर का मायावाद घून्यवाद को एक चुनीती था। 


कहने की आवश्यकता नहीं कि 'शून्य' ने विकास-क्रम से भ्रदृन्य के रूप में 
सब कुछ प्राप्त किया । पीरे-धीरे घून्‍्य को स्थिति और शक्ति की विशेषता प्राप्त 
हो गई । जिस प्रकार बौद्ध चिन्तन से प्रसूत क्रान्ति को नहीं भुलाया जा सकता 
है उसी प्रकार बौद्ध-साधना की क्रान्ति को नहीं भ्रुलाओ जा सकता है। यह ठीक 
है कि धर्म व्यक्तिगत साधना की वस्तु है, किन्तु व्यक्तिवाद के हाथों में पड़ कर 
बह श्रपनी मौलिकता को श्रक्षुण्ण नहीं रख सकता । परिणामत: विक्रृतियों का 


8४ कबीर एक विवेषन 


विकास होता हैं जिससे अनेक मतों और सम्प्रदायों का प्रजनन होता रहता है । 
वज्ञयान ओर सहजयान सम्प्रदाय बौद्ध धर्म की विकृति और विकलता के ही 
पर णाम थे, किन्तु कालक्रम से वे भी विकृतियों से विगलित हो गये । फिर भी 
नये धर्मों और सम्प्रदायों के लिए वे श्रपनी कुछ परम्पराएँ और साधनाएँ 
छोड़ गये । 
नाथ-पंथ वच्ञयान और सहजय!न ही की प्रतिक्रिया था। कुछ विद्वानों 
का मत है कि “नाथ-पंथ सहजयान झ्ौर वच्च्रयान का ही परिमार्जित एवं परि- 
प्कृत रूप है | राहुल जी ने तो नाथ-पंथ के प्रधान आचार्य 
नाथ-पंथ. गोरखनाथ को वच्त्रयान का ही आाचाय॑ कहा है ।* यों तो 
इस सम्प्रदाय के आदि प्रवतक ग्रादिनाथ (भगवान्‌ शंकर) ही 
माने जाते हैं, किन्तु इसके पुनरुत्यान का श्रेय गोरखनाथ ही को दिया गया है | 
इस सम्प्रदाय का उदय सिद्धों की बीभत्स एवं तामसिक साधना-पद्धति की प्रति- 
क्रिया के रूप में होने से इसमें सदाचरण को विशेष महत्त्व दिय। गया ।3 नाथ- 
पंथ के स्रोत की विवेचना करते हुए विद्वानों ने श्रपने-अपने विचार प्रस्तुत किये 
हैं । डा. रामकुमार वर्मा ने नाथ-पथ को दाशनिक दृष्टि से शवमत के अन्तर्गत 
रखा है किन्तु व्यावहारिकता की दृष्टि से उसे पतञ्जलि के योग से सम्बद्ध किया 
है ।* डा. हजारी प्रसाद ने इसका सम्बन्ध बौद्ध और जञ्ञाक्त मतों से भी जोड़ने 
का प्रयत्न किया है। इस सम्बन्ध की सिद्धि के लिए श्रनेक प्रमाण देते हुए 
उन्होंने कौल और कापालिक मतों को नाथमतानुयायी कहा है। डा. मोहनसिंह 
ने भ्रपने ग्रन्थ गोरखनाथ एण्ड मेडिवल मिस्टिसिज्म' में नाथ-पंथ के सिद्धान्तों 
भ्रौर साधन-पद्धति को औपनिषदिक सिद्ध करने की चेष्ठा की है। 


किसी समय नाथ-पंथ का बडा प्रभाव था अनेक सवर्ण और प्रवर्खं 
लोग इसके ग्रनुयायी थे, किन्तु श्रवरणों में तो इसका प्रचार बहुत ही अधिक था। 


) डा. हजारी प्रसाद द्विवेदी -- नाथ सम्प्रदाय तथा 'हिन्दी साहित्य का 
ग्रालोचनात्मक इतिहास, पृष्ठ १४३ । 

+ मंत्रयान, वत्ञयात चौरासी सिद्ध--गगा पुरातत्त्वांक, पृष्ठ २२१ । 

3 चौरासी सिद्ध और नाथ सम्प्रदाय--योगांक, पृष्ठ ४७१ | 

४ डा. रामकुमार वर्मा--हि. सा. का आलोचनात्मक इतिहास, परिव- 
द्वित संस्करण पृष्ठ १५२ । 

४ डा, द्रजारी प्रसाद--नाथ सम्प्रदाय, पृष्ठ ५६ । 


समकालोन वातावरण ह्प्र 


गोरखनाथ से सम्बन्धित अनेक लोक वार्ताएँ परम्परा से देश में प्रचलित हैं। 
ऐसा प्रतीत होता है कि गोरखपंथ या नाथ-पंथ का प्रभाव कभी लोकव्यापी 
था | सभी वर्ग और श्रेणियों में इसका समादर था, इसीलिए राजा से रख 
तक की लोक-कथाएँ इससे सम्बन्धित मिलती हैं | ऐसा दीख पड़ता है कि इसके 
सिद्धान्तों का सामान्य समादर इसलिए हुआ कि इस मत ने सामाजिक भेद-भाव 
को मिटाने का प्रयत्न किया था | अवर्णो के लिए यह एक बहुत बड़ा आकषंण 
था । इसके अ्रतिरिक्त पंथ की यौगिक करामातों और सिद्धियों की जनश्रुतियों से 
समाज जितना विस्मित हुआ था उतना ही ग्राकृष्ट भी । कबीर के समय में भी 
इस मत का व्यापक प्रचार था, किन्तु उत्तर भारत में इसके मठ स्थापित हो 
गये थे , कहते हैं कि गोरखपुर इस पंथ का केन्द्र था | जिस प्रकार उत्तर भारत 
में उसी प्रकार उत्तर-पद्चिमी भारत में भी इस मत का प्रचलन रहा है। नाथ- 
पंथ में निरंजन की महिमा का बहुत गान किया गया है। साधारण रूप में 
'निरंजन' शब्द निम्रु ण ब्रह्द का और विशेष रूप में शिव का वाचक है । 


भारत में 'निरंजन' से सम्बन्धित एक सम्प्रदाय भी रहा है जो "निरंजन 
सम्प्रदाय” के नाम से प्रसिद्ध है। यह पंथ नाथ-पंथ की भाँति ही प्राचीन माना 
जाता है । इस पंथ में निरंजन-पद परमपद का सम- 

निरंजन संतदाय कक्ष था। आजकल निरंजनी साधुओं का एक सम्प्र- 
दाय राजस्थान और उसके प्रान्तरीय भागों में मिलता 

है । कहा जाता है कि इस सम्प्रदाय के प्रवतेक स्वामी निरानन्द थे जो निरंजन 
भगवान्‌ (निगु रा) के उपासक थे | “पर आजकल के निरंजन मत के अनुयायी 
बहुत कुछ रामानन्दी वेरागियों के समान राम-सीता के उपासक हैं। वे शालि- 
ग्राम-शिला और गोमती-चक्र को मान्यता देते हैं ।”! अपने मेडिवलः मिस्टिसिज्म 
में श्री क्षतिमोहन सेन ने लिखा है कि “उड़ीसा में श्रब भी वह निरंजन पंथ जी 
रहा है जिसने निगु रा साधना को प्रभावित किया था। यहीं से इस पंथ की 
शिक्षाएँ मध्यदेश और पूर्वी प्रान्तों में पहुँची थीं। पश्चिमी भारत में भी इसका 
प्रभाव ग्रभी तक विद्यमान है ।* डा. हजारीप्रसाद ने अपने 'कबीर” में लिखा 
है कि 'बंगाल के पश्चिमी हिस्सों तथा बिहार के पूर्वी जिलों में आज भी एक 


" भारतवर्षीय उपाप्तक सम्प्रदाय, द्वितीय भाग, पृष्ठ १८९ । 
* ज्षितिमोहन सेन : मेडिवल मिस्टिसिज्धम, पृष्ठ ७०७ । 


हद कबार एक ववचन 


घमंमत है जिसके देवता निरंजन या धर्मराज हैं ।”” उन्होंने श्रपनी नई पुस्तक 
'कबी र-पंथ' में दिखाया है कि एक समय यह धर्म-सम्प्रदाय भारखण्ड और रीवां 
तक प्रचलित था । बाद में चलकर यह मत कबीर सम्प्रदाय में भ्रन्तभुक्त हो 
गया और उसकी सारी पौरारिक कथाएँ कबीर-मत में ग्ृहीत हो गई, परन्तु 
उनका स्वर बदल गया ।”* “बंगाल में धमं-पूजा-विधान का एक काफी बड़ा 
साहितः उपलब्ध हुआ | शुरू-शुरू में ध्मं ठाकुर या निरंजन देवता को बौद्ध 
धर्म के त्रिरत्न में से एक रत्न (धर्म) का अवशेष समझा गया था, पर पर्व इस 
मत में सन्देह भी किया जाने लगा है ।”7 कबीर पंथ के अध्ययन से ऐसा भी 
प्रतीत होता है कि “निरंजन का सम्बन्ध बुद्ध से था ।/४ डा, त्रिगुणायत का 
अनुमान है कि निरंजन पंथ ताथ-पंत्र का ही एक उपसम्प्रदाय है। निरंजन पंथ 
का अध्ययन इस अनुमान का समर्थन नहीं करता । जिस प्रकार कबीर-पंथ को 
नाथ-पंथ या निरंजन पंथ का उपसम्प्रदाय नहीं कह सकते उसी प्रकार निरंजन- 
पंथ को भी नाथ-पंथ का एक उपसम्प्रदाय नहीं कह सकते । डा. त्रिग्र॒ुशायत की 
यह बात भी उचित नहीं दीख पडती कि उत्तरी भारत में निरंजन पंथ का नाम- 
मात्र भ्रवशिष्ठ रह गया है। राजस्थान राज्य में अब भी झनेकों निरंजनी 
मिलते हैं । 


कबीर के समय में इस्लाम धर्म इतना प्रबल नहीं था जितना सूफी मत। 

ड।० हजारीप्रसाद का यह कहना ठीक ही है कि '“मज़हबी मुसलमान हिन्दू धर्म 
के ममंस्थ्यन पर चोट नहीं कर पाये थे, वे केवल उसके 

इस्लाम और बाहरी शरीर को विक्षब्ध कर सकते थे; पर सूफी लोग 
सृफी मत भारतीय साधना के अविरोधी थे । उनके उदारतापूर्ण प्रेम- 
म'ग ने भारतीय जनता का चित्त जीतना आ्लजारम्भ कर 

दिया था। फिर भी ये लोग आचार-प्रधान भारतीय समाज को श्राकृष्ट नहीं 
कर सके । उनका सामंजस्य आचार-प्रधान हिन्दू धर्म के साथ नहीं हो सका। 
यहाँ यह बात स्मरण रखने की है कि न तो सूफी मतवाद और न योगमार्गीय 


) डा. हजारीप्रसाद द्विवेदी : कबीर, पृष्ठ ५२ । 

२ डा. हजारीप्रसाद द्विवेदी : कबीर, पृष्ठ ५२ । 

3 दे. सुकुमार सेन और पंचानन मण्डल सम्पादित “रूपारामेर धर्म 
मंगल की भूमिका । 

४ दे, डा. हजारीप्रसाद का लेख, विध्वभारती पत्रिका खण्ड ५, भअ्रद्धू ३| 


समकालौन वातावरण है७ 


मिग्नु णुं परम तत्त्व की साधना ही उस विपुल वेराग्य के भार को घहन कर 
सकी जो बौद्ध संघ के भ्नुक रण पर प्रतिष्ठित था । देश में पहली बार वर्णाश्रम 
व्यवस्था को एक झननुभूतपूर्व विकट परिस्थिति का सामना करना पड़ रहा था। 
प्र तक वर्णाश्रम-व्यवस्था का कोई प्रतिद्वन्द्ती नहीं था। आचार-भ्रष्ट व्यक्ति 
समाज से अलग कर दिये जाते थे भौर वे एक नई जाति की रचना कर लेते 
थे” जिसको 'राज भ्ौर समाज किसी का आदर प्राप्त नहीं था, किन्तु 
सूफीमत की श्राड़ में इस्लाम श्रपनों सहानुभूति का श्राकषंण दे रहा था, उसको 
केवल स्वीकार करने की देर थी। फिर तो समता और पद सब कुछ प्रस्तुत 
था । सच तो यह है कि कुछ भारतीय विचारों के भ्रावरण में सुफीमत इस्लाम 
का पोषक था। यही कारण था कि हिन्दू-समाज इस्लाम का सामना करता 
हुआ भी सूफीमत का विशेष विरोधी नहीं था। तत्कालीन निग्र॑ णोपासनां की 


विरह- ब बना में जिस तीव्रता का समावेश हुआ वह प्रायः सूफीमत की ही 
प्रेरणा है 

के धर्मों का विवेचन करते हुए हम उस समय प्रचलित तान्त्रिक 
साधना को नहीं भुला सकते । यों तो तान्त्रिक साधना बहुत से सम्प्रदायों और 
मतों में समादृत हो चुकी थी, किन्तु कबीर के युग में वह भ्पनी 
पराकाष्ठा पर थी। उसकी चरमाभिव्यक्ति शाकत मत में 
हो रही थी। यद्यपि शाकतमत श्रपनी श्रनेक हेय प्रवृत्तियों 
के लिए बहुत से लोगों की घृणा भी पा चुका था, फिर 
भी इसके अ्रनेक सिद्धान्त उस समय की विचार-पम्रपरा श्रोर साधना-पद्धति 
में समाविष्ट हो गये थे । तान्त्रिकों का प्रभाव समस्त भारत में विद्यमाम था, 
किन्तु शाकक्‍त लोगों का प्रभाव बंगाल और उसके आाप्त-पास के भू-भाग पर 
विशेष था। शाकक्‍तों को वक्र दृष्ठि से देखते हुए भी कबीर ने उनकी साधना 
की कुछ बातों को सूक्ष्म दृष्टि से देखा था, इसीलिए बुराइयों में भी ग्रच्छाइयां 
मिलने पर उन्होंने उन्हें स्वीकार कर लिया था। कबीर की साधना में वे 
बातें किस मार्ग से समाविष्ट हुई, यह प्रश्न विचार करने योग्य है। श्रनुमान 
किया जाता है कि वे सीधी तान्त्रिकों या श्ाक्तों से त झाकर नाथ-पनन्‍्थ के 


माध्यम से भ्राई थीं। श्रस्तु, इस प्रश्न पर 'प्रभाव' के भ्रन्तगंत ही विचार 
करना सुसंगत होगा । 


तान्त्रिक 
सम्प्रदाय 





' डा० हजारीप्रसाद : कबीर, पृष्ठ १७४-१७५ 


श्द कबीर एक विवेचन 


वेद-विरोधी धर्मों में बौद्ध और जैन धर्म ही प्रमुख थे। बौद्ध धर्म की 
विकृतियों ने वत्चयान और सहजयान जैसे सम्प्रदायों को जन्म देकर भी श्रवकाश' 
ग्रहण नहीं किया था। प्रतिक्रियास्वरूप नाथ-पन्थ शआ्रादि भ्रनेक 
जन धम मतवाद प्रचलित हो गये थे। इधर जन धमं के श्रन्तगंत भी 
सम्प्रदायों का उदय हो गया था। उनकी स्पर्धा की भावना 
में कटुता के फल लग कर वे न केवल धर्म को खिन्न कर रहे थे, अ्रपितु सामा- 
जिक जीवन को संकीर्ण बना रहे थे। जबकि बोौढ़ों की श्रहिसा हिसा का रूप 
ले चुकी थी, जैनों की अ्रहिसा ने श्रपने तात्तिविक सौन्दर्य का विसर्जन नहीं किया 
था । हाँ, वह उपेक्षा और रूढ़ियों के हाथों किसी श्रंश तक उपहास्य ग्रवश्य 
हो गई थी । यों तो जैन धर्म भारत भर में फैला हुआ था भ्रौर उसके श्रनुयायी 
किसी न किसी अंश में कम-से-क्रम नगरों में तो मिलते ही थे, किन्तु राजस्थान 
गुजरात और सौराष्ट्र में उनका बाहुलय था । 
भारतीय धमं-साधना को सामान्यतः दो प्रमुख धाराश्रों में बांदा जाता 
है---वैदिक धारा तथा वेद-विरोधी-धारा । जैन तथा बौद्ध वेद-विरोधी धारा में 
श्राते हैं । वेद-विरोधी धारा में चार्वाकों का नाम भी श्राता है, 
सक्षप क्न्त चार्वाक-मत का अधिक विकास न हो सका। कबीर के 
समय में भी चार्वाक भत उपेक्षित ही था। वेद-विरोधी धारा 
तो वैदिक युग में भी रही होगी, किन्तु उस समय वह श्रत्यन्त क्षीण होगी, 
प्रन्यथा वेदों का इतना डंका न बजता । महात्मा बुद्ध में यह धारा श्रत्यन्त 
शक्तिमान रूप में प्रकट हुई । वंदिक तथा वेद-विरोधी धाराश्रों का संघर्ष जीवन 
के भ्रनेक क्षेत्रों में था। संघर्ष के जो कारण तब थे वही कबीर के समय में भी 
विद्यमान थे । 
कबीर के युग तक आते-आते भारतीय चिन्तन तथा साधना की भ्रनेक 
धाराओ्रों का उद्गम तथा विकास हमारे सामने ञ्रा जाता है। कबीर के युग में 
भारत दो भिन्न समाजों में विभक्‍त दीख पड़ता था--एक भारतीय धर्म-साधना 
का पोषक था श्रौर दूसरा श्रभारतीय धर्म-साधना का । भारतीय धर्म-साधना 
का पोषक समाज अनेक धर्मों और सम्प्रदायों से क्षत-विक्षत्र होते हुए भी भ्रपनी 
सांस्कृतिक एकता रखता था, किन्तु श्रभारतीय धर्म ने जो समाज तैयार किया 
था वह भारतीय समाज से एक दम भिन्न था; इसीलिए देक्ष में विरोध का 
वातावरण था। हिन्दु-धर्म से सूफी मत की सहानुभूति भ्रवश्य दिखाई पृड़ती-बी: 


समकालीन वातावरण 8& 


किन्तु बिल्कुल वैसी ही जैसी कि किसी वृक्ष के पाहर्व में उगी हुई एवं वृक्ष पर 
छाई हुई लता की, जो वृक्ष की मौलिक शक्ति को स्वयं लेकर उसे हीन करने 


का प्रयत्न करता है। | 


हिन्दूसमाज में श्रनेक धामिक सम्प्रदाय थे जिनमें वैष्णव, शैव और 
शाक्‍त प्रधान ये । इनके अतिरिक्त बौद्ध, जेन और वैदिक कमंकाण्डी भी थे । 
इन धर्म-साधनाग्रों में पारस्परिक विरोध था। जिस प्रकार शिव, विष्णु और 
शक्ति की प्रधानता को लेकर उनके उपासकों में विरोध का उद्बोधन होता था, 
उसी प्रकार उनकी साधना भी संघर्ष को जन्म देती थी । 


तांत्रिक सिद्धों की साधना श्रत्यन्त विकृत तथा पापाचार से भरी हुई 
थी । वे,शक्ति की पूजा करते थे । उन्होंने मांसाहार, सुरापांन तथा व्यभिचार 
को साधना के रूप में स्वीकार कर लिया था | इधर उनके आचरण की तो यह 
दशा थी, उधर वे लोग सामान्य जनता को सिद्धियों के चमत्कार दिखा कर 
प्रलोभन से बहकाते थे । स्पष्टतः इस प्रकार की साधना साधकों के पतन के 
साथ-साथ समाज पर भी बुरा प्रभाव डाल रही थी । परिस्थितियां मानो उद्धार 
के लिये व्याकुल थीं । ; 

हिन्दुओ्रों में बहुदेवोपासना श्रौर मूर्ति-पूजा का प्रचलन था । मूत्ति-पूर्जा 
के अनेक विधि-विधान विद्यमान थे। मन्दिर के अनेक पुजारियों के हृदय में 
संकीर्णता, पाखण्ड और दुराचार का श्रावास था। बाह्याचार चरम-सीमा पर 
था । स्नान, छापा, तिलक, माला, वस्त्र ग्रादिके बल पर ही अनेक पाखण्डी 
भक्त, साधु और महात्मा बने बैठे थे। अ्रज्ञ जनता को बहका कर वे अपना 
उल्लू सीधा करने में संलग्न रहते थे । इन बाह्याचारों के प्राबल्य भर बाहुलय 
से सत्य-धर्म भ्रन्धकार में निमग्न हो चला था । श्रद्धा और विश्वास ने श्रपना 
स्थान अन्ध भक्ति और दंभ को छोड़ दिया था । वेश की सेवा होती थी। सत्य 
के परिपोषी को प्रश्नद्धालु, भ्रधर्मी एवं नास्तिक श्रादि संज्ञाओं से विभूषित 
किया जाता था । | 


वर्ण-व्यवस्था ने कर्माधार का परित्याग करके जन्माश्रय स्वीकार कर 
लिया था । बुद्“ों को सामाजिक सौभाग्य से वंचित कर रखा था। भन्त्यजों को 
वेदध्ययन से ही परिवारित नहीं कर रखा था, श्रपितु उन्हें मन्दिरों तक में 
प्रवेश नहीं मिलता था, मानो धर्म का ठेका कुछ ही लोगों को मिला था। 


१०० कबीर एक विवेचन 


उनका स्पर्श तक दूषी समका जाता था। उनके कुंए भिन्‍त थे, उनके मोहल्ले 
प्रलग ये | हिन्दुत्व की सीमाओरों में उन्हें कहीं मुक्ति नहीं दीख रही थी। इस्लाम 
के द्वार के भीतर उन्हें अपने दुर्भाग्य से मुक्ति दृष्टिगोचर हो रही थी । इसी- 
लिए भअभ्रवर्ण लोग मुसलमान होते चले जा रहे थे । जो लोग इस्लाम को नहीं 
भी चाहते थे, वे भी तत्कालीन हिन्दुत्व से ऊब गये थे। श्रतएव समय किसी 
ऐसे धर्म श्रथवा पंथ की अपेक्षो रखता था जिस पर चलने का सब को अधिकार 
ही । यद्यपि बौद्ध-धर्म में किसी समय ऐसे लोगों को श्राकर्षण मिल सकता था, 
किन्तु उस समय बंदिक धर्म की उदारता ने उस आ्राकषेण को मन्द कर दिया । 
कबीर के समय में वंदिक उदारता रूढ़ियों में बंध करस॑ कीर्णता में परिणत हो 
गई थी । उस समय बौद्ध धर्म श्रपनी विकृतियों को छोड़कर लुप्त हो गया था। 
जितने मत-मतान्तर उस युग में प्रचलित थे वे भी श्रनेक विकृतियों का आवास 
बन रहे थे, किन्तु ताथ-पंथ ज॑से सम्प्रदाय भी विद्यमान थे जिनमें चाहे और 
कितनी ही खराबियां रही हों, उन्होंने जाति-पांति के बन्धन को तोड़कर एक 
नई सामाजिक व्यवस्था को प्रोत्साहन दिया था जिसमें वेदों, मन्दिरों श्रीर वेश* 
भूषा को कोई महत्व नहीं दिया गया था । ऐसे सम्प्रदायों में दलित वर्ग के लिए 
भ्राकषण था । इसीलिए निम्न व॒र्ग के लोगों पर नाथ-पंथ का इतना व्यापक 
प्रभाव था; किन्तु उसमें बुद्धि के साथ हृदय के समन्वय को तृप्ति प्राप्त नहीं 
हो सकी थी, अतएव अब भी एक अभिनव समन्वित सहज धर्म की 
झावश्यकता थी। 
उस समय के लोग या तो सरकारी नौकरियों द्वारा या स्वतन्त्र व्यवसाय 
द्वारा श्रपनी श्राजीविका का उपार्जन करते थे। मुसलमान शासकों की नीति 
चाहे कुछ भी रही हो, किन्तु छोटे-छोटे सरकारी कमंचारी प्रायः 
व्यंबसाय हिन्दू ही थे | यह स्पष्ट है कि बड़े-बड़े हाकिमों के मुसलमान होते 
झ्ोर हुए भो छोटे-छोटे कमंचारियों के बिना जो हिन्दू ही हो सकते 
व्यापार थे, मुसलमान शासकों का काम नहीं चल सकता था । पटवा री, 
लेखपाल, कोषाध्यक्ष और जिले के ग्रन्य कर्मचारी अनिवार्यतः 
. हिन्दू होते थे तथा गवनेर और जिले के हाकिम मुसलमान होते थे । मुसलमान 
शासकों ने केवल न्यायाधिकार श्रपने हाथों में ले रखा था, किंस्तु इस्लाम धर्म 
से सम्बन्धित कानून के भ्रधिकारी काजी ही होते थे । 
यह समभना उचित न होगा कि व्यापार हिन्दुभ्रों के हाथ से मुसलमानों 
के हाथ में पहुंच गया था। यह ठीक हैं कि मुसलमान भी व्यापार करने लगे थे, 
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किन्तु मुसलमान ग्राक्रमणका री सैनिक साहसिकता के पक्षपाती थे, भ्रतएवं वे 
व्यापार को घृणा की दृष्टि से देखते थे | इसके प्रतिरिक्त भारतीय व्यापार शैली 
जिसमें हुंदी! का विशेष महत्व था एवं जिसमें “उधारखाता' श्रपना विशेष 
महत्व रखता था उनके लिए रहस्य था । इसमें सन्देह नहीं कि व्यापारी जातियों 
के लाभ का अधिकांश सरकारी कोष एवं हाक्षिमों की जेबों में जाता था, किन्तु 
हिन्दू बनिया झ्राज की भांति ही सामाजिक ढांचे का एक आवश्यक अंग था। 

हिन्दू-आय का ग्रधिकांश धन कर में चला जाता था। अधिकांश जनता 
दीन थी। प्रजा के बहुत से लोग स्वतन्त्र व्यवसाय से ही अपनी उदर-पूर्ति करते 
थे। हिन्दुओं के बहुत से व्यवसाय मुसलमानों ने भी अपना रखे थे । इसका एक 
कारण यह भी. था कि धर्मान्तरण के उपरान्त भी बहुत से व्यवसायियों ने अपने 
व्यवसाय नहीं छोड़े थे । 

हिन्दूललोग सामाजिक उच्चता को व्यवसाय के माप-दण्ड से नापते थे । 
उनकी दृष्टि में धर्म श्रौर व्यवसाय में एक सम्बन्ध था, किन्तु मुसलमानों का 
दृष्टिकोण इस सम्बन्ध में स्पष्ट था। वे धर्म श्र व्यवसाय को भिन्न मानते थे। 
षुजारियों और पण्डों ने धर्म को व्यवसाय बना लिया था, इसलिए उसका सहज 
श्रौदायं और चारिश्य ग्रुण विलीन हो चला था। संकीणंता, दंभ श्रौर पाखण्ड 
के विकास का यही मूल कारण था । 


साहित्यिक वातावरण 


कबी र के प्रादुर्भाव-काल में भारतीय जीवन में वह स्पृन्दन नहीं था जो 
- साहित्य की प्रेरणा बनता है। क्रूरता और उत्पीड़न के बीच आकषण और 
श्राद्ा में विकलता का अवशेष मात्र था। जहाँ भय और ग्रशञान्ति का साम्राज्य 
हो, जहाँ दरिद्रता और निराशा से लोग व्याकुल हों, जहाँ जीवन दंभ और 
पाखंड से क्षुब्ध हो, जहाँ राजनीतिक कुचालों से हृदय विषाक्त हो रहा हो श्ौर 
जहाँ भ्रनिर्वय का अ्रंधकार छा रहा हो, वहाँ साहित्य कसे पनप सकता है ? 
ऐसे युग में वीर-पुजा से भी भ्रधिक वराग्य को अवसर मिला वह एक विशेष 
प्रकार के साहित्य का युग था, जिसमें बराग्य और उपदेश का स्वर अधिक ऊचा 
रहा । वज्रयान, सहजयान, कालचक्रयान जैसे सम्प्रदायों के श्रनुयोयी भ्रब भी 
अपनी साधनाग्रों में निरत रहते थे । उनको अपने सिद्धान्तों और ग्रादर्शों की 
ही चिन्ता थी । यदि उनका समाज से कोई सम्बन्ध था तो अपने सिद्धान्‍्तों' के 
सम्बन्ध से । जहाँ उनके सिद्धान्त नहीं थे वहाँ उनकी घृणा थी। सिद्धों श्रौ 

नाथों की वाणियों में श्रनेक स्थानों पर ऐसे स्वर का उद्बेलन भी होता दीखता 
है जिसमें सन्‍त-वाणी का बीज दीख पड़ता है। ऐसी बात नहीं कि सन्त-वाणी 
अपनी पूर्व वाणी से स्वेथा साम्य ही रखती थी, वह उसका विरोध भी करती 
थी। विरोध के स्वर में सन्‍्तों ने अपने पूवंवर्तियों को 'संशयग्रस्त' एवं “माया- 
निरत' बतलाया है। इससे स्पष्ट है कि सन्‍्त-मत शअ्रपनी स्वतन्त्रता में प्रकट हुआ । 





नामदेव, तरिलोचन, सदना ग्रादि ने सन्‍्त-वाणी-परम्परा को श्रौर श्रागे 
बढ़ाया । इन वाणियों में ब्रह्य, माया और जीव से भी भ्रधिक जगत और शरीर 
की अस्थिरता के वर्णनों श्रौर उपदेशों की प्रचुरता थी | ब गाल में गीतगोविद 
के रचयिता जयदेव ने श्रपनी मौलिक उद्भावना से एक नई शैली को जन्म देकर 
ब्रह्म-निरुपण की धारा को मानो एक नई दिशा प्रदान की थी, किन्तु उस समय 
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उसकी गणना सन्‍्त-साहित्य के साथ की जाती थी | कबीर की वाणियों में इन 
दोनों धाराभ्रों का मिलन स्पष्ट है। कुछ लोग कबीर को सन्त-मत का प्रवतंक 
मानने की भूल कर सकते हैं, किन्तु उनको सन्‍्तमाला की उज्ज्वल मणि ही 
कहना समीचीन होगा । उन्होंने साहित्य को जो कुछ दिया वह सार-संग्रह' 
के रूप में ही था । 


उस समय साहित्य में काव्य के शास्त्रीय विधि-विधानों का उपयोग कम 
श्रथवा नाममात्र के लिये ही होता था। प्रबन्धकाव्य तो बहुत ही कम रचे 
जाते थे । मुकतक क्षेत्र में था। आबद्ध परम्परा के पुजारी ही कुछ करते 
दिखाई देते थे । जिस प्रकार जैनों और चारणों के स्वर में कोई प्रगति नहीं 
दीख पड़ती थी उसी प्रकार सन्त वाणियों में भी गतानुगतिकता ही प्रमुख थी । 
उन का प्रचलन मुक्तक रुप में ही था । 


साधारणतया साहित्य में जीवन के प्रवृत्ति-मूलक तथा निवत्तिमूलक, 
दोनों ही दृष्टिकोण विद्यमान थे। पहले से लोकिक साहित्य का सृजन हो 
हो रहा था श्रौर दूसरा वेराग्य तथा श्रध्यात्म-संबधी काव्य को प्रेरित कर 
रहा था। जिस प्रकार नागार्जुन के घून्यवाद ने निवृत्तिमूलक दृष्टिकोश को 
प्रेरित किया था उसी प्रकार शंकर के मायावाद ने भी उसे प्रोत्साहन दिया 
था । इसके अतिरिक्त राजनीति के विक्षुब्ध वातावरण तथा समाज की 
विषमताश्रों ने भी निवृत्तिमूलक दृष्टिकोण को ही भ्रग्रसर किया था । 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि वीर-वन्दना का प्रचलन 
ग्रब भी था। सामन्ती दरबारों में शास्त्रीय दृष्टि से कविता करनेवाले कवियों 
का अ्रभाव नहीं था ओर वहां उनको पर्याप्त सम्मान भी प्राप्त होता था, किन्तु 
कला-प्रदर्शन की भावना ही उनकी रचनाओओरों में प्रमुख थी । जिस प्रकार इस 
समय संस्कृत में काव्य-शास्त्र और नायक-नायिका-भेद को रचनाएं बढ़ रही 
थीं, उसी प्रकार दरबारी कवि भी हिन्दी-काव्य-शास्त्र को श्रपनी कृतियों से 
समृद्ध बना रहे थे | वे यश और भ्रर्थ के लोभ से कला-कोशल के नवीनतम 
रूप पर ही दृष्टि रखते थे। प्रभिप्रायः यह है कि कबीर का पुवंवर्ती साहित्य 
प्रयोजनसाध्य था। सन्‍्त-काव्य मत-प्रचार के लिए निर्मित हो रहा था भौर 
दरबारी कवि अपने सामनन्‍्तों की विरुदावली में भ्रपनी कला का चमत्कार 
दिखाने में ही श्रपने को कृतक्ृत्य मानते थे, किन्तु ऐसे कबि भी भ्रधिक नहीं थे । 


१०४ कबीर एक विवेचन 


देश के अनेक भागों में, प्रमुखत्या पश्चिमी भाग में, जो जैन 
साधु साहित्य-सर्जना में तत्पर थे उनकी रचनाओ्रों को मूल प्रेरणा धामिक 
प्रचार श्रौर कला-कौदल के प्रदर्शन के लोभ से मिलती थी; इसलिए बे प्राचीन 
कृतियों के नवीनीकरण से ही प्राय; तोष-लाभ करते थे । 


कबीर के पूव॑वर्ती साहित्य में वर्णाश्रम का प्रचुर विरोध्र-दिखाई 
पड़ता हे । बोद्ध धर्म के प्रचार के साथ-साथ ही भारतीय साहित्य 
में इस विरोध का प्रजनन हो गया था। सिद्धों ने उसे कम न होने “दिया । 
भारत में इस्लाम के जमने पर उसको अधिक उत्तेजना मिली। उस समय 
की अ्रधिकांश रचनाएं समाज को विभाजित करने का प्रयत्नमात्र हें। सन्‍्त- 
वाणी के भ्रतिरिक्त उसको एक सूत्र में बांधने का प्रयास किसी दिशा से 


नहीं हुआ । 


यदि यह कहा जाय कि उस समय साहित्य-निर्माण शक्तिहीन हो गया था, 
तो कुछ अनुचित नहीं । यह कहना तो ठीक नहीं कि लोक में अनुभूति प्रदान 
करने बाला वातावरण नहीं था, किन्तु श्रनुभूति को व्यक्त करने वाली शक्ति- 
मयी प्रतिमा का मानो श्रकाल पड़ रहा था। मौलिक सृजन-शक्ति के श्रभाव 
में प्रनुभूति की कोई गति नही थी । 


उस समय संस्कृत भाषा सामाजिक जीवन से अपना सम्बन्ध विच्छिन्न 
कर चुकी थी। यद्यपि त्रावनकोर से कश्मीर तक संस्कृत ग्रब भी विद्वामों श्रौर 
दाशनिकों की भाषा बनी हुई थी, किन्तु सिद्ध-सम्प्रदाथ ने देश के तत्कालीन 
साहित्यिक वातावरण में बड़ी क्रान्ति पैदा कर दी थी। उसने न केवल संस्कृत 
भाषा के मूल पर श्राघात किया, अपितु जन-भाषा के विकास में बहुत बड़ा 
योग दिया । इन्हीं के हाथों में एक नई अभिव्यंजना-शैली को भी जन्म मिला 
जिसको विद्वानों ने संध्या भाषा कहा है। अपभ्र श के भज्ावशेष उनकी 
लेखनी में ग्रब भी निहित थे। मुसलमानों के सम्पर्क ने भी लोक-भाषाश्रों को 
बड़ा प्रोत्साहन दिया था। ग्रुजराती, बंगाली, मराठी, मारवाड़ी और ब्रज- 
भाषाएं अप भ्रंश की गोद में श्रपता रूप संवार रही थीं । 


संध्या भाषा कोई भाषा नहीं थी। वह तो एक हली थी जिसमें उलटे 
भर्थों का प्राधाग्य था। नाथों झौर तंत्रिकों में इसका बहुत प्रचलन था । 
इसमें वाक्याथं को बाधित करके कोई संकेतिक भ्रर्थ ग्रहणा किया जाता ब्रा । 


साहित्यिक वातावरणां १०५४ 


यह दाॉली साम्प्रदायिक शैली थी जो केवल सीमित क्षेत्रों में प्रचलित थी । 
साधारण क्षेत्रों में इसके संकेतों को भ्रधिक प्रोत्साहन नहीं मिला क्योंकि 
इसके रूढ़ार्थ कभी-कभी घोर गहंगीयता तक पहुंच जाने से इसमें लोकप्रियता 
नहीं थी । 


सन्ध्या भाषा ने एक ओर तो अपने प्रवर्तकों के श्राचरण॒ की कलई 
खोली भ्रौर दूसरी ओर साहित्य की प्रतीक-पद्धति को आ्रागे बढ़ाया । उसी से 
उलटबांसियों का प्रचलन हुआा। यों तो प्रतीक-प्रयोग कोई नयी चीज नहीं थी 
भौर न उलटबांसियों में ही कोई नवीनता थी। कूट और विरोधाभास में इनका 
बीज-दर्शन हो जाता है, किन्तु शैली के रूप में इनमें नूतनता मवश्य थी । 


उस समय की शब्दावली में विविधता थी । यद्यपि योग, तन्त्र, आदि 
से संबंधित उक्तियां प्राय: विदेशी शब्दों से मुक्त थीं, किन्तु सन्‍्त-वाणियों को 
फारसी-भ्ररबी के भ्ननेक शब्दों ने भाषा के दाब्दों में मिल कर निर्वंर्गीय रूप 
दे दिया था। इन शब्दों के प्रचलन के लिए प्राय: मुस्लिम संस्कृति का 
सम्पर्क ही उत्तरदायी था। सूफीमत के प्रचार श्रौर राजनीतिक परिस्थितियों ने 
भी उक्त शब्दों के प्रचलन को आगे बढ़ाया था। सम्मिलित समाज के ढांचे 
में इनका प्रयोग श्रस्वाभाविक नहीं था। लोक-व्यवहार से श्राये हुए विदेशी 
शब्दों को तत्कालीन सिद्धा नुयायी जिनके हृदय में संस्कृत के विरोध की 
भावना निहित थी, बड़े उत्साह से देखते थे । 


उस समय की भाषा का निर्णय करना आज के झ्रालोचक की समस्या 
है। भ्रपश्रश शअ्रपना दायित्व भ्रपनी बोलियों को सौंप चुकी थी, किन्तु 
प्रमुखता पाने के लिए उनमें प्रतिस्पर्द्धा चल रही थी। शौरसेनी या महाराष्ट्री 
भ्रपञ्रश की भांति भ्रभी किसी बोली को प्रामुख्य नहीं मिला था, इससे कोई 
भाषा भ्रभी तक साहित्यिक भाषा की स्थिरता प्राप्त नहीं कर सकी थी । 
जैन और चारण कवि श्रब भी भ्रपशञ्रश का पल्‍ला पकड़े हुए थे । बोलियों में 
भपअ द का पूरा पुट था। विद्यापति ठाकुर जैसे कवि भी श्रपती भाषा, में 
भ्रपभ्र द्ञ का पुट दे रहे थे। हां, सन्‍्तों ने भ्रपनी वाणियों में एक नयी परंपरा 
को जन्म दिया था जिसमें भ्रनेक प्रमुख बोलियों के शब्दों के सम्मिश्रण की 
स्वीकृति थी। उनकी. भाषा को विद्वानों ने 'सधुक्कड़ी! भाषा कहां है। 
'सधुक्कड़ी शब्द सन्‍तों की भाषा को साधारण भाषा से पृथक कर देता है । 


१०६ कबौर एक विवैचन॑ 


मिले-जुले शब्दों के प्रयोग से बनी हुई भाषा को सधुक्कड़ी' नाम यदि 
'हिन्दुस्तानी' जैसे श्रर्थ में दिया जाता है तो उसमें निहित लोक-तन्त्रता के 
प्रति संकेत स्पष्ट हो जाता है। श्रनेक स्थानों में भ्रमण करने वाले एवं भ्रनेक 
स्थानों से सम्बन्धित शिष्यों के संपर्क में आनेवाले साधुश्रों की वाणियों में 
मिले-जुले शब्दों का प्रयोग बहुत स्वाभाविक था। सन्‍्तों की वाणी में प्रति- 
स्पर्धी भाषाशों की एकता और व्यापकता का स्वर था। यद्यपि उनकी यह 
कामना श्राज तक सफल नहीं हो पायी, किन्तु श्रनेक बाधाओं के गर्भ में 
प्रयत्न श्रब तक चल रहें हैं श्रोर वह दिन बहुत दूर नहीं जब कि सस्‍्तों का 
स्वर देशव्यापी भाषा की एकता में मिले-जुले शब्दों से प्रतिध्वनित होगा । 


ग्रभी तक छन्द-क्षेत्र में कोई नवीनता नहीं श्रायी थी । दोहा, चौपाई, 
सबद, रमणी, गीत, बानी श्रादि का प्रयोग रूढ़ हो गया था। इन्हीं को प्रमुख 
सन्‍्तों के शिष्य-प्रशिष्य जहां-तहां गा-गा कर लोगों को मुक्ति का साधन 
बताते फिरते थे। कहने की भ्रावश्यकता नहीं कि वह तानपुरे का साहित्य 
था। 


गीतों का जो रूप संस्कृत, प्राकृत श्रौर भ्रपश्रश में प्रचलित था बह 
प्रब बदलने लगा था। 'गीतगोविद! ने गीत की एक नयी शैली श्ौर नयी 
परम्परा को जन्म देकर लोक-भाषाशओरों के क्षेत्र में गीत के लिए एक श्रभिनव 
वातावरण उत्पन्न कर दिया था। विद्यापति के पद उसी का परिणाम थे । 
यद्यपि सिद्ध लोग ही पद-शैली का प्रचलन कर चुके थे, किन्तु विद्यापति से 
पूर्व पदों को केवल साम्प्रदायिक स्वीकृति ही मिली थी। विद्यापति ने उनको 
साहित्यिक स्वीकृति देकर उनके इतिहास में एक नूतन ग्रध्याय को प्रारंभ 
कर दिया था। उसी परम्परा का निर्वाह, कुछ अ्रधिक विस्तार से, सन्‍्तों ने 
किया । 


तत्कालीन पदों को देख कर यह 'कहना प्रनुचित न होगा कि संगीत का 
विरोध सिद्धों के सम्प्रदाय में भी नहीं रह गया था। उस समय फ्द स्वयं एक 
छन्द बन गया था, किन्‍्त्‌ दो पदों में मात्रा-भेद श्रथवा राग-भेद हो सकता 
था। लोक-भाषाओं में पदों को प्र।यः भवित, वैराग्य आ्रादिं के क्षेत्र में ही भ्रधिक 
महत्व मिला था। यों तो विद्यापति के बाद भी पदों में श्यूगार-रचना हुई, 
किन्तु उनके प्रसार में भक्ति श्रोर ग्रध्यात्म का बरातल ही प्रमुख्त रहा। 


झ्ाहित्यिक वातावरण १०७ 


उस समय क्रा स्वप्रिय छन्द दोहा था जो लोक-भाषाओं को श्रपभ्रश 
से मिला था। चौदहवीं शताब्दी के भ्रन्त तक तो वह राजा से रंक तक, सभी 
का कंठहार बन गन्ना था और उसकी उपयुकतता सभी रसों में स्वीकार करली 
गयी थी । सभी धर्मों, सम्प्रदायों श्रौर वर्गों ने इसका स्वागत करके इस छन्द 
को साहित्यिक ही नहीं, प्रचारात्मक श्रभिव्यक्ति के लिए भी अ्निवाय बना 
दिया था । यह कहना श्रसमीचीन नहीं होगा कि 'दोहा' को सिद्धों से भी श्रधिक 
जनों श्रौर चारणों से परिपोषण प्राप्त हुआ । इसमें सन्देह नहीं कि दोहा 
की सरलता उसकी लोक-प्रियता का प्रमुख कारण थी। उसने कलात्मक भेद- 
उपभेदों में भी जिस प्रकार भ्रपनी लोक-प्रियता को अश्रक्षुण्ण रखा उसी प्रकार 
सरलता को भी । सच तो यह है कि दोहा लोक-जीवन का एक अंग बन 
गया था । इसको सबसे बड़ी सहायता चौपाई और चौपई से मिली । ऐसी 
बात नहीं कि वह चौपाई या चौपई से भ्रलग रहा ही नहीं, किन्तु अनेक प्रबन्ध 
काव्यों में उसको प्रायः उन्हीं का साथ मिला। रमेणियां भी इस तथ्य का 
झ्पवाद नहीं है । 

संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि यह समय सांस्कृतिक संघर्ष का 
समय था। युग प्रवृत्तियां ऐसे वातावरण की प्रतीक्षा कर रही थीं जिसमें 
प्रादान-प्रदान की संभावनाएं बढ़े तथा भ्रस्थिर और निराश जीवन को 
सान्त्वता मिले। कबीर से पूर्व के काव्य में जीवत और समाज में समरसता 
लाने वाली शक्ति का अभाव था, प्रायः प्रयत्नों का प्रवाह विपरीत दिशा में 
था । इसलिए लोक-जीवन को कबीर की वाणी की बड़ी श्रावश्यकता थी । 
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वातावरण का प्रभाव ; क्रिया ओर प्रतिक्रिया 


यह श्रन्यत्र कहा जा चुका है कि कबीर का समय भारतीय इतिहास में 
प्रत्यन्त श्रशान्ति का समय माना जाता है । शासकों की भ्रदूरदशिता, अमीरों 
की दलबन्दी, देशी राजाग्रों और प्रान्तीय सूबेदारों की विद्रोह-भावना और इन 
सबकी परम्परा में तैम्रलंग का प्रैलयकारी आक्रमण--ये सब ऐसी बाते थीं 
जिनसे तत्कालीन राजनीतिक वातावरण विषाक्त हो गया था। देश की राज- 
कीय एकता के छेद-विच्छेद से दिल्‍ली नष्ट हो गयी थी और प्ननेक प्रान्तीय 
सूबेदारों ने स्वाधीन होकर मनमानी करना प्रारम्भ कर दिया था । इधर दुभिक्ष 
झौर महामारी के प्रकोप से सहस्रों व्यक्ित काल कवल बन गये थे | धन-जन 
के विनाश और राजनीतिक अस्थिरता के कारण जनता में ब्याकुलता फैल 
रही थी । 

कबीर ने राजनीतिज्ञ न होते हुए भी दूषित राजनीति को बड़े दुःख और 
क्षोभ से देखा था। क्र राजनीति उनकी श्रांखों की जलन थी। ज्ञासकों को 
देश के टुकड़ों की चिन्ता नहीं थी, श्रकाल और महामारी की चिन्ता नहीं थी, 
प्रजा के सुख दुःख की चिन्ता नहीं थी। यदि उनको कोई बिन्ता थी तो यह 
कि उनके प्रभुत्व की रक्षा या वृद्धि कंसे हो | वे श्रपनी-शअ्रपनी प्रभुता के लिये 
प्रजा का कसा ही बलिदान कर सकते थे । उनकी ऐश्वरयं लोलुपता के पीछे कोई 
मंगल भावना या नतिक सिद्धान्त नहीं था। ग्राकांक्षा की कोई दिशा श्रथवा 
शभ्राशा की कोई किरण किसी भी विभीषिका को स्वीकृति दे सकती थी । नर- 
संहार से वे हिचकते नहीं थे क्योंकि वह तो उनकी दैनिर्क फक्रीड़ा बन गया 
था | ऐसी बात नहीं कि अ्रच्छे शासक थे ही नहीं । थे श्रवश्य, किन्तु इने-गिने 
थे जो देश के दुदिन की बाढ़ को बड़ी व्यग्रता से देखते थे । धोखा, छल, कपट, 
ऋरता, विलास श्रादि राजनीति की ऐसी लहरे' थीं जो युग के प्रवाह में कहीं 
भी दृष्टिगोचर हो सकती थीं । 


वातावरण का प्रभाव: क्रिया श्र प्रतिक्रिया १०९ 


कहने की श्रावश्यकता नहीं कि समग्र देश में एक उद्दयाम लू चल रही थी 
जिसका दाह भयंकर एवं व्यापक था। उससे छोटे बड़े, गरीब-प्रमी र, सब पीडित 
थे। पसीना बहाकर दनिक आजीविका का उपाजंन करने वाले लोग तक नृशंसता 
का शिकार बन रहे थे । उनकी मुक्ति उपेक्षा से भी सम्भव नहीं थी, सम्भव 
तो वह तब होती जब स्वयं उपेक्षा भ्रसंभव न होती । विशेष करों ने सामाजिक- 
एकता को विक्षब्ध करके चूर चूर कर डाला था। धामिक विडम्बनाएं राज- 
नीति का अंग बन रही थीं। कबीर भी उस पीड़ित समाज के एक अंग थे । 
पीड़ा ने उन्हें सचेत किया था और दलितों की कराहों ने बल दिया था। उन 
की भत्सनाग्रों में समाज का क्षोभथा और उनकी विरकक्‍्तोक्तियों में उसकी 
निराशा थी। 


ग्रभी कहा गया है कि राजनीतिक वातावरण को विषाक्त बनाने में धामिक 
विषय का भयंकर हाथ था । तत्कालीन राजनीति को बहुत अंश तक मुल्ला 
और पुजारी प्रेरित करते थे । हिन्दू-मुसलमानों के धाभिक विवादों के अतिरिक्त 
हिन्दुत्व के भीतर भी मतान्‍्तर ईर्ष्या और द्वेष का बोल बाला था । एक ओर 
शंकर और कुमारिल के प्रयत्नों से बौद्ध धर्म अ्रन्तिम सांसें ले रहा था, दूसरी 
ग्रोर जैन, शव और वष्णव धर्मों के भीतर श्रनेक उपसम्प्रदाय संगठित हो रहे 
थे। भारत में दक्षिणी और पश्चिमी नाथ-पंथियों का अधिक जोर था श्रोर 
योगी, जती, सन्यासी शाक्त भ्रादि सब पारस्परिक संघषं में व्यस्त थे । देश या 
सामाजिक जीवन की एकता की चिन्ता किसी को नहीं थी। उत्तर भारत में 
स्वामी रामानन्द ने भक्त के क्षेत्र में एक क्रान्ति को जन्म देकर जाति-पांति के 
तने को हिलाकर देखा था श्र पश्चिम की श्रोर नामदेव घूम घूम कर बारकरी 
सम्प्रदाय के प्रचार में संलग्न थे जिससे मालवा, राजस्थान तथा पंजाब में उनके 
प्रनेक अनुयायी बन गये थे । 


बौद्धों का सहजयान सम्प्रदाय लुप्त प्रायः होता हुआ भी श्रपने विकृत 
रूप को वंगाल में छोड़ गया था । इस्लाम के मुल्लाग्ों और काजियों ने 
श्रपनी धामिक श्रसहिष्णुता के कारण हिन्दू श्रौर मुसलमानों के बीच गहरी खाई 
खोद दी थी । इस समय तक सूफी-सम्प्रदाय चिह्चितया और सुहवर्दिया शाखाश्रों 
को जन्म देकर अ्रपने प्रचार को बढ़ाने में लगा हुत्ना था । चिश्तिया शाखा 
के फकीर भ्रहमद साबिर (मृ० सं० १३८२) ने उत्तर प्रदेश के पश्चिमी 


११०' . . कबीर एक विवेचन 


भाग में प्रपती स्ताबिरी शाखा की नींव डाली थी और 'सुहवर्दिया झ्ाखा' 
के शेख तकी (सं० १३७७--१४८६) ने अपने श्रपने उपदेशों का प्रचार 
उत्तर प्रदेशों के पूर्वी भागों में किया था। बंगाल सहजिया सम्प्रदाय ने 
वष्ण॒वों पर श्रपना जादू डाल दिया था जिससे वहां वष्णव सहजिया संप्रदाय 
की नींव पड़ रही थी और मंथिल कोकिल ने धर्म में एक नए स्वर को 
प्रशस्त किया था । ऐसे वातावरण में कुछ ऐसे विचार भी पनप रहे थे जो 
धामिक संघर्ष और संकी्णता से ऊंचे उठकर एक नए पथ की भ्रोर संकेत कर 
रहे थे। उन्हें केवल एक प्रौढ़, प्रवतेक श्रौर कमंठ संचालक की प्रावश्यकता 
थी जो युग की भयानकता में होकर उनको श्रागे बढ़ाता । यह मार्ग भी किसी 
धर्म निन्‍्दा से अग्रसम्भव था। वह तो सब धर्मों के सार-ग्रहण से ही बन सकता 
था । वही स्थायी श्रोर सावंभौम मार्ग हो सकता था । 
| कबीर ने समाज की दुबंलता को बड़ी करुणा से देख कर उसे निकालने 
के मौलिक प्रयत्न किए थे। भय, भत्सना और भक्ति उनके ऐसे श्रस्त्र थे 
जिससे वे राजनीतिक विभीषिकाओ्रों और सामाजिक विषमताश्रों के शत्रु को 
परास्त करना चाहते थे । जिस शरीर पर मनुष्य इतना गये करता है, जिस 
वैभव के लिए वह इतने श्रत्याचार करता है, जिसकी गहरी नींव डालने के 
लिए वह श्नेक प्रयत्न करता है वे भंगर हैं। इसीलिए वे बोले:--- 
“कबीर कहा गरबियो, चांम पलेटे हड़। 
हँबरि ऊपरि छत्र सिरि, ते भी देवा खड़ ॥। 
कबीर थोड़ा जीवणां, माड़े बहुत मंड़ाण । 
सब्हीं ऊभा मेल्हि गया, राव रंक सुलितान ॥” 


परिवतन की लहरों के क्षरिएक बुदबुदों पर गये करना व्यर्थ है। यह 

शरीर धूल की पुड़िया है जो चन्दरोज़ा है। कुछ ही दिनों में यह खाक में 
मिल जायेगा । कबीर विस्मित हैं कि जन्म-मरण को देखकर भी मानव 
झपने क््रकर्म नहीं छोड़ता, इसलिए कबीर उपदेश देते हैँ कि ऐसे कर्मों से बच 
कर उचित शभ्राचरण करना चाहिए :-- 

. “कबीर धूलि सकेलि करि, पुड़ी ज्‌ बांधो एह । 

। दिवस चारिका पेषणां, श्रंति षेह की बेह ॥ 

| जांसण मरण बिचारि करि, कूड़े कांम निबारि । 

[ निनि पंथ तु चालणां, सोई पंथ संवारि ॥ 
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एक दिन सबको इस दुनिया से कूच करनों है। जो राजा राणा या 
छत्रपति श्रपने अधिकार या पद के मद में विचूण होकर श्रपने प्रस्थान को 
भूल रहे हैं, उनको सावधान हो जाना चाहिए:--- 
“हक दिन ऐसा होइगा, सबसू' पड़े बिछोह । 
राजा राणा छत्रपति, सावधान किन होप ॥” 
इस प्रकार कबीर काल के डंके की ककंश ध्वनि सबको सुनाते हैं श्नौर सम- 
भाते हैं कि गजेन्द्रारोहण, छत्रधा रण, वेभव-विलास, उच्च आवास, ये सब एक 
दिन नष्ट होने वाले हैं। इतने पर भी जो अपने मार्ग को नहीं पहचानते उन मू्खों 
को कुछे कहना व्यर्थ है। जिनको लोक-वंभव का गये है वे केवल गर्व 
का भार वहन करते हैं । दुनिया की कोई वस्तु, विलास की कोई सामग्री हमारे 
साथ नहीं जायेगी । जो लोग दुनिया को ही सब कुछ मान बठे हैं उनकी 
तुलना कबीर उस गाफिल से करते हैं जो श्रपने ही पैरों में कुल्हाड़ा मार 
लेते हैं :-+- 
“दीन गंवाया दुनों सों, दुनी न चालो साथि। 
पाइ कुहाड़ा मारिया, गाफिल श्रपणे हाथि ॥” _ 


यह मनुष्य शरीर बार-बार नहीं मिलता, इसकी सफलता और सार्थकता 
हरि-भवित में है, भ्रन्यथा वह व्यर्थ हैः--- 
[ः “कबीर हरि की भगति करि, तजि बिबिया रस चोज । 
! बार-बार नहीं पाइए, मनिषा जनम की मौज ॥ 


इस प्रकार कबीर न केवल श्रपने मार्ग को प्रशस्त करते हूँ, भ्रपितु उनके 
मार्ग का भी निर्देशन करते हैं जो भ्रान्त या उन्मत्त हें। अधिकार, यौवन या 
बैभव के मद से प्रमत्त लोगों को वे ऐसे संकेत करते हैं जो उनकी दुर्नीति के 
विसजन में सहायक हों । 

यह ठीक है कि कबीर के वराग्य में परंपरा की कड़ी दीखती है, कितु 
उसमें चेतावनी का संकेत भी स्पष्ट है । उसमें युग-प्रव्तंन भौर क्रांति के 
प्रमोष लक्षण दीख पड़ते हैं यह भुला देना चाहिए कि कबीर के पथ को 
उनकी भक्ति ने नि्िति किया था। सच तो यह है कि उनकी प्रेरणा में 
युग की भ्रम्यर्थना थी, भत्याचार को सकरुण विकल हृदय की चुनोतो थी। 


११२ कबौर एक विवेचन 


कबीर का लक्ष्य संयत एवं संतुलित जीवन में निराशा का संचार करना 
नहीं था, भ्रपितु ऐसे जीवन के प्रति ग्राशा पैदा करना था। जिन लोगों 
का दुनेम भ्रनाचार की सीमा लांघ चुका था और जिनके निष्करुण 
प्रहंकार की विस्फोटमयी ज्वालाझों में प्रलय का भयंकर श्रभिनय था, उनको 
उनके कुकर्मों के प्रति निराश करना ही कबीर की वराग्योक्तियों का 
प्रधान लक्ष्य था। 


अपने समय में कबीर को भक्ति ही में एक ऐसा मार्ग दीख पड़ः 
जिसमें विषधमता का निवारण कर समता एवं सन्तुलन स्थापित करने की 
क्षमता थी। भक्ति की शक्ति ही गर्व के उन्माद का उपचार एवं दलितों 
की निराशा का भ्रपहरण कर सकती थी । इसी भक्ति में कबीर को अपने लिए 
एक शक्ति का प्रकाश दिखाई पड़ा और इसी में उन्हें वह दिशा दिखाई पड़ी 
जो समाज की एकता के पथ को संकेतित कर रही थी। उनकी विरक्तोक्तियाँ 
उसी पथ की सीढ़ियाँ थी। शभ्रतएव कबी र की भवित में ग्राशा-निराशा, श्राकर्षण 
विकरषण तथा भय और प्रेरणा का प्रद्भुत सामंजस्य खोज लेना कठिन नहीं 
है, क्योंकि दो विपरीत बिन्दु अआ्क्षिप्त दशा में एक ही सरल रेखा में, एक पथ 
में प्रलीन हो जाते हैं । ग्रतएव यह कह देना अनुचित नहीं है कि उनमें से एक 
दूसरे में खो जाता है। भक्ति सांसारिक आसक्ति को परमात्मा की ग्रासक्ति 
में विलीन कर देती है जिससे दर्प का निपात, अनेकता का विलय और एकता 
का श्राविर्भाव होता है। कहना न होगा कि कबीर को भक्ति-भावना के मूल 
में सामाजिक एकता की प्रेरणा ही थी । 


गु 


यदि यह सत्य है कि परमात्मा के प्रति परम प्रेम का नाम ही 
भक्ति है! तो यह भी सत्य है कि भक्ति को सामाजिक प्रेम के रूप में प्रंकुरित 
भी देख सकते हैं । कबीर की भक्‍्त में दो दिल्ञाओ्रों से झानेवाली प्रेम-परंपराश्रों 
का मिलन है। एक तो भारतीय प्रे म-परम्परा और दूसरी सूफी प्र म-परंपरा । 
दोनों की पद्धतियां भिन्‍न होती हुई भी उनका लक्ष्य एक ही है। 


रा भारतीय भक्ति-परम्परा में श्री भक्ति की दो धाराएं मानी द 


गई हँ--एक तो भावप्रधान श्ौर दूसरी ज्ञानप्रधान। भावप्रधान भवित मैं 
की 233७००- न ।मअन्‍>०क्‍ीन कक न+95 «>> 3 >भन+>ननन-न--+-लनननननीयनिनिनल नमन जजन-कन--भ+++ “१ + लक, 

साधक भ्रपने हृदय की सारी कामनाएं, अपने मन की समस्त प्रवृत्तियाँ भ्रपने 

इष्टदेव के चरणों में श्रपित कर देता है भौर श्रात्मसमर्पण के भाव में ही वह 
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परमानन्द का अनुभव करता हैं। इसको प्रेमाभक्ति भी कहते हैं । भक्त के 
क्षेत्र का यह प्रेम ईह्वर-सान्निध्य का एक मागग है। इसमें प्रेमी अपने को 
प्रिय के प्र म-बन्धन में बांध लेता है श्रौर इतना कस कर बांध लेता है कि 
उसका अपना भ्रस्तित्व ही प्रिय में डूब जाता है, दुई मिट जाती है और एकता 
के भाव का श्रपूर्व उन्मेष होता हैं। शास्त्रीय परिभाषा में इसको कुछ भी कहा 
जाये ; किन्तु है यह वही दशा है जिसे ज्ञानी अद्वतावस्था कहते हैं। भाव और 
ज्ञान की परम परिंणति एक ही स्थिति में एक ही दशा में होती है । इस स्थिति 
पर पहुँच कर भक्ति और ज्ञान का ग्रन्तर मिट जाता है। (७ 

यह दुहराने की आवश्यकता नहीं कि कबीर के प्रेम का प्रादुर्भाव 
तत्कालीन समाज की दुददेशा से हुआ । उनकी करुणा ही भ्रन्ततोगत्वा भक्ति 
में परिणत हुई। खंड को अ्रखंड श्रौर त्रस्त को आ्राश्वस्त करने की प्रेरणा 
के पीछे उनका करुणाजन्य प्र म था। इस प्रम का मूल स्वर एकता. था भ्रोर 
यही उनकी भक्ति का स्वर था। कदाचित्‌ कबीर के सामने एकता की समस्या 
को हल करने के लिए एक द्विविधा रही होगी, उनके समक्ष एक भयंकर 
प्रश्न रहा होगा कि वे प्र॑म-क्षेत्र में किस पथ को अपनायें--भारतीय भक्ति- 
मार्ग को ग्रथवा सूफी-प्रेम-मार्ग को । एक में श्रालंबन साकार श्लौर सलील 
था और दूसरे में श्रारोपित । एक के समथन में दूसरे का विरोध निहित था । 
कबीर का लक्ष्य विरोध का मिठाना था, इसलिए वे किसी एक मार्ग को लेकर 
नहीं चल सकते थे। इसी लक्ष्य की सिद्धि के लिए उन्होंने दोनों ओर से प्र म- 
साधना के तात्विक उपकरण संकुलित किये और दोनों के विरोध को निग्ु ण 
भक्ति में विलीन कर दिया । -. छ ०५ ्ज़ु ७१ 

कबी र की निग्नु ण॒ भक्ति का स्वरूप भारतीय भक्ति-धारा के बहुत 
समीप था। भारतीय भक्तित-धारा के दो रूप शअ्रन्यत्र कहे गये हैं । उनमें से 
एक ज्ञानप्रधान भी था। कबीर की भक्ति इसी के श्रन्तगंत भ्राती है। जिस 
समय हम भक्ति के इस रूप पर विचार करते हैं तो सहसा गीता के उस भक्त 
का स्मरण हो श्रात! है जिसके लिए 'ज्ञानी' शब्द का प्रयोग किया गया है । 
यह शब्द ज्ञान और भक्ति के सामंजस्य की ओर संकेत करता है। यही 
सामंजस्य कबीर की निग्ुण भक्ति की आधार-शिला है । यहाँ ज्ञान का 
महत्त्व भक्ति के लिए ही है। ४४ 


' तेषां ज्ञानी मम प्रिय. 


११४ कबीर एक विवेचन 


कबीर की भक्ति' को देखते समय विशेष ध्यान देने की बात यह है 
कि निराकार के समर्थक कबीर अभ्रपनी बाणी में साकार को नहीं भुला सके 
हैं। 'ना जसरथि घरि झ्ौतरि भ्रावा, ना जसव॑ ले गोद खिलावा--कहने वाले 


कबीर ही उस स्वरूप से संबंधित भ्रनेक उदाहरण दे जाते हैं जो साकार की 
प्रतिष्ठा में ही भ्रधिक सहायक होते हैं, जसे--- 


॥ “राजन कोन तुमारे श्रावे । 
ऐसो भाव बिदुर को देल्यो, बहु गरीब समोहि भाव। 
(वुर्योधन ) हस्ती देखि भरम ते भला ही रभगवान न जाना । 
४ श्रौर ह 
“समहापुरुष देवाधिदेव नर्रासह्‌ प्रगट कियो भगति भेव। 
कहे कबीर कोई लहे न पार। प्रहलाद उबारयो भ्रनेक बार ॥। 


इन उदाहरणों से स्पष्ट है कि कबीर को सग्रुण और निग्नमुण को 
विशेष चिन्ता नहीं थी, चिन्ता तो ,उन्हें उस सामाजिक खाई की थी, जो 
उनके कारण उत्पन्न हो सकती 0 क्योंकि साकारोपासना अ्रवतारवाद और 
बहुदेववाद का समर्थन करती है जिसका तालमेल इस्लाम के 'एकेश्वरवाद' से 
बिल्कुल नहीं बंठता । कबीर के युग में एकता एक समस्या थी। उसका हल 
' खोजना कबीर भ्रपना कतंव्य समंभते थे । निग्नु ण-पंथ उसी हल को प्रस्तुत 
करता है। हि 
कुछ श्रालोचकों का विचार है कि एक नये पंथ को जलाने के लिए ही 
कबीर ने निर्गुण-भक्ति को पुरस्सर किया था। उनकी इस भक्त में तथ्य केवल 
इतना है कि कबीर ने एक नया पंथ चलाया और उसमें निर्गण-भक्ति का 
प्रमुख स्थान रहा, किन्तु कबीर-पंथ में निग्नु ण भक्ति की मान्यता पंथ के भ्राग्रह 
से नहीं थी, समस्यां के हल के निमित्त थी। कबीर पंथवादी थे, यह समभना 
भ्रम होगा, किन्तु यह सत्य है कि उन्हें नया पंथ चलाने की आ्रावश्यकता प्रतीत 
हुई थी क्‍योंकि वे एकतावादी थे । निग्नु ण-पंथ को नया पंथ इसलिए नहीं 
समभ लेना चाहिये कि उसमें कोई नयी चीज थी | ईट श्रौर रोड़े सब पुराने 
थे यदि कोई नतवीनता थी तो उनसे 'भानुमती का कुनबा' जोड़ने में थी । 
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कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३१८, १७६ 
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कबीर की भक्त में प्रे म-तत्त्व की प्रतिष्ठा की कोई नयी बात नहीं थी । 
भारतीय भक्ति-धारा में प्रेम का वह स्वरुप मिलता है जिसके श्रद्धा श्र 
विदंवास अभिन्‍न प्रंग हैं। भक्ति के रूप को आगे बढ़ाने में कबीर का बड़ा हाथ 
रहा | अ्रनात्मवादी बौद्धों ने देश में ही नहीं बाहर भी, श्रनीर्वरता के प्रचार में 
कोई कमी नहीं छोड़ी थी । सिद्धों ने सिद्धियों के प्रलोभन से जहां योग का प्रचार 
किया वहां अनीह्वरवाद को भी दृढ़ किया। उनके निरीश्वर योग में आत्मा 
श्रौर परमात्मा के लिए कोई स्थान नहीं था। इससे भागवत धर्म को बड़ा 
भ्राधात पहुँचा श्र कबीर के समय अ्रनास्था और अ्रविश्वास लौकिक श्रौर 
आध्यात्मिक दोनों रूपों में बहुत बढ़े हुए थे। इससे मनुष्य के मन में सन्देह के 
साथ साथ निराशा भी बढ़ गयी थी। इन्हीं में कबीर के ग्रुण की दुरवस्था का 
विशेष कारण निहित था । इसके उच्छेदन के लिये, विश्वास और आशा की 
प्रतिष्ठा के लिए एक सामान्य भाव-भूमि की पश्रावश्यकतां थी जो कबीर को 
ईदव रवाद के भीतर ही दिखायी पड़ी । यह ईश्वरवाद हिन्दू और मुसलमान 
दोनों के लिये सामान्य था, भ्रतएव कबोर ने जिस भक्ति की प्रतिष्ठा की, देश 
की सामाजिक एकता के लिए उसका बहुत बड़ा मूल्य था । 


कबीर की भक्ति का विद्योग-पक्ष भ्रधिक सबल है। उसकी विशेषता विरह 

की तीब्ता जो उन्होंने सूफीमत से ली। कहने की आ्रावश्वकता नहीं कि सुफी- 
प्रेम उन्मादविशिष्ट है गऔर कबीर के प्र म-निरुपणु में उसके अनेक लक्षण मिलते 
हैं। जो लोग यह कहते हैं कि कबीर ने सूफी-प्र म साधना से कुछ नहीं लिया 
वे हाथी की देख कर भी उसके अस्तित्व का निषेध करते हैं। ऐसी बात नहीं 
है कि कबीर ने परमात्मा के केवल प्रिय (पति) रुप को ही अ्ंगीकार किया था 
प्रपितु माता, पिता, गुरु, स्वामी श्रादि श्रनेक रूपों में उसको उन्होंने चित्रित 
किया है। सूफी-सम्प्रदाय में इन सब रूपों को स्वीकार करने की स्वतन्त्रता 
नहीं है। सूफियों के लिए परमात्मा 'माद्यूक' है श्रौर जीवात्मा श्राशिक है और 
कबी र के दाम्पत्य सम्बन्ध में हरि 'पीव हैं भौर वे उतकी 'बहुरिया' हैं। पीव भर 
बहुरिया के पीछे भारतीय दाम्पंत्य-जीवन की जो व्यंजना है उसमें सूफी-मान्यता 
का भी पुट है। यह ठीक है कि कबीर और हुरि-जीव भर हरि--जीव श्रौर परमात्मा--में. जो 
या यधव है 8 आप मत परम्परा के अनुरूप है, कितु 
इसमें ग्राश्रय और शभ्रालंबन से सम्बन्धित श्रारोप भी स्पष्ट हैं । इस आरोप के 


लिए भारतीय भक्ति में कोई स्थान नहीं है । कष्ण-भक्ति में ब्रज गोपियों का 
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कृष्ण से पत्नी-पति सम्बन्ध आरोप के लिए कोई स्थान नहीं देता । इसीलिए 
नारदीय भक्ति-सूत्र में भक्ति की व्याख्या करते हुए कहा गया है कि 'सा तु 
परम-प्र मरूपा यथा ब्र॒जगोपिकानाम्‌' किन्तु सफी-प्र म-साधना का सारा महल 
ही इस आरोप के ऊपर खड़ा है। 

ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर के समय तक भक्ति और योग में भ्रसंगति 
का स्वर प्रकट हो गया था। उनके समथ्थकों ने उनमें एकस्थता और संगति 
देखने के बजाय असंगति को ही देखा । परिणामत्त: ज्ञान और भक्ति की भांति 
भविति श्रौर योग के बीच में भी खाई-सी बन गयी । यद्यपि नाथ-पंथ ने योग 
में प्रेम का पुट देकर उसे भक्ति के समीप लाने का प्रयत्न किया था, किन्तु 
उसकी क्षीण रुचि शैवमत में ही ग्रवरुद्ध हो गयी । वह वष्णव भक्ति से भी 
ग्रपना नकट्य स्थापित करने की चेष्टा न कर सका । कबीर ने योग की इस प्रवत्ति 
को बड़ी व्यग्रतापूर्ण स॒क्ष्मता से देखा और उसे भक्त में लाने का भ्रतुल प्रयत्न 
किया । श्रीर॒ग, हरि, राम, गोविंद्र, शिव आ्रादि शब्दों से एक ही शक्ति की 
प्रोर संकेत करके योग को भक्ति से जोड़ दिया । इसका १रिणाम यह हुआ कि 
भक्त में चित्तवत्ति की स्थिरता श्रौर योग में प्रेम-तत्त्व की प्रतिष्ठा होने से योग 
प्रौर भक्ति बहुत निकटस्थ हो गये। ््ि 

कबीर की भक्त बहुप्रयोजना है । वह निराशा श्रौर संदेह का निवारण 
कर भ्राशा और विश्वास को दृढ़ करती है, एक ही परम शक्ति की प्रतिष्ठा 
कर लौकिक द्वक्तियों को चुनौती देती है, एक सत्य की मान्यता से भ्रनेकता का 
निराकरण करती है श्रोर ज्ञात से अटूट सम्बन्ध जोड़कर प्र म के भ्रालम्बन की 
एकता को प्रतिष्ठित करती है। उसमें अन्धविश्वासों के लिए कोई स्थान नहीं 
है। किसी पद्धति या प्रथा को कबीर रुूढ़ि के रूप में स्वीकार नहीं करते । 
उनकी स्वीकृति केवल उसी काम या विश्वास को मिल सकती थी जो प्र म- 
मूलक एकता की व्यवस्था करने वाली उनकी बौद्धिकता की तनिकष पर खरा 
उतर सकता था| जो चीज समय के लिये प्रयोजनीय नहीं है कबीर उसे हेय 
एंव त्याज्य मानते हें। समय की कसौटी पर खराब सिद्ध होने वाली जाति- 
प्रथा को वे हैय मानते हैं । वे ब्राह्मण और चाण्डाल में कोई मौलिक भेद नहीं 
देखते थे । उनकी दृष्टि में प्रेम से परिष्कृत चाण्डाल दुराचारी ब्राह्मण से बहुत 
ऊंचा था। कबीर के भ्रन्तर की इस प्रक्रिया में उनके मस्तिष्क भ्ौर हृदय का 
सामजस्य देखा जा सकता है। यही कबीर के ज्ञानी भक्त की श्रभिव्यक्ति थी । 
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कबीर भक्ति को आडम्ब्रर से श्रलग मानते थे। मस्जिद और मंदिर 

कुरान और वेद, ईमान और धमं, तस्वीह श्रौर माला, दाढी और चोटी आदि 
प्रपने तथाकथित रूप में बाह्याडम्बर हे।|इनसे सामाजिक विक्ृतियों श्ौर 
भेदों की वृद्धि-मात्र होती है। इससे कबीर उनको स्वीकृति नहीं देते। उनको 
नतोवे धर्म का ही लक्षण मानते हैं श्रौरत ईश्वर-प्रेम का ही। खुदा 
या परमात्मा मस्जिद या मन्दिर में नहीं मिलता । वह तो हृदय में प्रतिष्ठित 
हैं । हृदय के निर्मेल होने पर ही उसका अनुभव द्ोता है। इसीलिए कबीर 
कहते हैं:--- 

“कबीर दुनिया देहुरौ सीस नवावण जाइ 

हिरदा भीतर हरि बसे, त ताही सौं लयो लाइ॥” 


परमात्मा प्रेम श्रौर दया में हैं । दम्भ परौर पाखण्ड में नहीं | खुदा की 
सच्ची बंदगी नवाज में नहीं है दया में हैं। जो नवाज पढ़ कर जीवहत्या 
करते हैं, वे कभी सत्यरूप परमात्मा के समीप नहीं पहुंच सकते । इसी प्रयोजन 
से वे काजी को चेतावनी देते हैं:-- 
“यहु सब भूठी बंदिगी, बरियां पंच निवाज । 
सोचे मारे भूठ पढ़ि, काजी करे श्रकाज ॥।” 


इस विवेचन के श्राधार पर हम इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि कूबीर ने 
मानव-प्रेम को उदार बनाकर व्यापक ईश्वर-प्र म में विलीन कर दिया था। 
ज्ञान और भक्त ग्र थवा योग श्रोर भक्ति के बीच में खड़े किये हुए अवरोधों 
को मिटा कर भक्त को ज्ञान और योग से परिपुष्ट करने का प्रयत्न किया 
था । ज्ञान-क्रिया-विशिष्ट कबीर की भक्ति में तत्कालीन सभी विचार-धा राग्रों 
भ्रौर साधनाओं का सार संगहीत था । 


पिछले अध्याय में जिन अनेक धामिक विचार-धाराझ्ों की ओर संकेत 
किया गया है उनमें से प्रमुख थीं--१. सग्रण वैष्णव भक्ति धारा २. ज्ञानाश्रयी 
निग ण-भक्ति-धा रा, ३, नाथपंथी योग-धारा, ४. सूफी-प्र ममार्गी धारा 
गौर ५. इस्लाम की एकेश्वरवादी धारा । कबीर की साधना में इन सबके 
उपकरण सार रूप में मिलते है । कबीर की साधना के संबंध में अनेक मत 
प्रस्तुत किये गए हैं। कबीर के आलोचकों ने अपनी-अपनी रुचि एवं खोज के 
अनुसार भ्रपने-अपने निर्णय दे दिये हूँ। कुछ ने उन्हें सग्रुण भक्त कहा 'है, कुछ 
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ने ज्ञानी के रूप में श्रंकित किया है श्रौर कुछ ने उन्हें योगी माना है भौर कुछ 
ने सब कुछ भुला कर सूफी और इस्लाम का अनुयायी कहां है। रुचिवैचित््य 
उन्हें ईसाई-धर्म से प्रभावित कहने की सीमा तक पहुंच गया है। इन भ्रनेक 
मतों के पीछे दो कारण दीख पड़ते हें---एक तो यह कि कबीर ने कहीं भी 
अपने सिद्धान्तों का शास्त्रीय विधि से निरूपण नहीं किया भोर दूसरा यह कि 
उनके सारग्रहण में श्रनेक मतमतान्तरों का भ्रंतर इतना सूक्ष्म हो गया है कि 
उसके रहस्य का उद्घाटन सरलता से नहीं किया जा सकता। 


यह तो स्पष्ट ही है कि कबीर पर अपने समकालीन वातोवरण का प्रभाव 

पड़ा कितु प्रभाव के ग्रहण करने में वे बड़े सतके थे। इसका परिचय हम उन 
का सार-स्वीकृति और विकार-निषेध से मिलता है। हमें यह भी स्मरण 
रखना चाहिए कि[ कबीर ने किसी मत या पंथ का खण्डन या उपहास नहीं 
किया । हां, उनमें झा जाने वाले विकारों पर अवद्य ही व्यंग्यों का कशाघात 
किया है । दम्भ, पाखंड भ्रौर धूतंता के प्रति तो वे बड़े ही कटु हो गए हैं । 
उनकी यह कदुता अ्रसत्य श्र श्रसार के प्रति थी। सार-सत्य' के प्रति नहीं 
थो । इस तथ्य की भांकी हमें इस पद से मिल सकती है:-- 

“काजो कौन कतेब बखानें । ह 

पढ़त-पढ़त केते दिन बीते, गति एक नहीं जाने ॥ 

सकति से नेह्‌ पकरि करि सुनति, यहू नबदू रे भाई। 

जोर षुदाइ तुरक मोहि करता, तो श्रापं कटि किन जाई ॥ 

हों तो तुरक किया करि संनति श्रोरति सों का कहिए। 

झरध सरीरी नारिन छूट, भ्राधा हिन्दू रहिए।॥। 

छांडि कतेब राम कहि काजी खून करत हो भारी । 

पकरी टेक कबोर भगति की, काजी रहे भष मारी ॥” 


कबीर का कहना है कि धर्म का लक्षण वेशभूषा नहीं है, उसका सार 
तो सत्य है जो एक॑ है श्रौर जिसे किसी धर्म या पंथ से देखा जा सकता - है। 
ढोंग-ढकोसले उस सत्य को छुपाते हैं भौर उन्हीं के भ्रावरण में वह भ्रनेकता 
में प्रदशित होता हैः-- 


“कबोर यहु तो एक है पड़दा दीया भेष । 
9, भरम करम सब वूरि करि, सबहीं मांहि धलेष ॥ 
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तिलक-छापा, वेश-भूषा, मंदिर-मस्जिद श्रांदि भेदसूचक हैं, भ्रम- 
मूलक हैं, सत्य नहीं हैं। भेदावलंबी इस संसार-सागर से कभी पार नहीं उतर 
सकता;-- 
“कबीर इस संसार कों, समकाऊ के बार । 
पूंछ ज॒ पकड़े भेद की, उतरथा चाहे पार ॥ 


इससे स्पष्ट है कि कबीर भ्रपने वातावरण को बड़ी सूक्ष्मता से दैख रहै 
थे। प्रभाव उनके चारों श्रोर छा रहे थे । कितु उन्हीं को स्वीकार किया था 
जो उनकी मानसिक्र तुला पर पूरा उतरा था। वे चतुर शिल्पी की भांति प्रभाव 
के प्रस्तर को अपनी बुद्धि की टांकी से तराश कर भपनी रुचि के श्रनुकूल गढ़ 
कर उसपर अपने व्यक्तित्व की छाप लगा देते थे । इसीलिए वे वैष्णव, सूफी, 
योगी आ्रादि भ्रनेक रूपों में आलोचकों के समक्ष श्रा प्रकट होते हैं । 


कबीर ने अपने पंथ का आधार दवैष्णव-धर्म को बनाया था जिस पर 
उपनिषदों की शिक्षा का विशेष प्रभाव है। उनके निगुण ब्रह्म, श्रात्मा और 
ब्रह्म का अभेद तथा एकत्व के ज्ञानसे मुक्ति श्रादि के सिद्धांत मूलतः उप- 
निषदों में ही मिलते हैं । उनके 'भगति नारदी मगन सरीरा, इहि विधि भव 
तरि, कहै कबीरा--छब्दों से वैष्णव-भक्ति के प्रति उनका श्राकषंण स्पष्ट 
है । वेष्णव-धर्म के प्रति उनका भुकाव इतना है कि वे सिहर कर कह उठते 


हैं:-- 
“कबीर धनि ते सुन्दरी, जिन जायो बैसनों पूत। 
राम सुमिरि निरभ हुआ, सब जग गया श्रऊत ॥ 


कबीर के कुछ रिद्धान्तों की प्रवृत्ति वष्णव-धर्म के श्रनुरूप है । 
कर्मवाद, पुनर्जन्मवाद, भ्रहिसावाद, भाग्यवाद, भक्ति, ज्ञान, वैराग्य श्रादि के 
प्रति कबीर की आस्था और श्रद्धा वैसी ही है ज॑सी वैष्णव भक्तों की होती 
है । 

इसके अ्रतिरिक्त कबीर का परिचय बौद्ध-धर्म के, महायानी रूप, 
वज्रयान, सहजयान, निरंजन-पंथ, तन्त्रमत और नाथ-पंथ भ्रौर जैन-धर्म [से, भी 
था। कबीर की वाणी को देख कर ऐसा प्रतीत होता है कि वे सहजयानी 
भौर नाथपंथी सिद्धान्तों से विशेष प्रभावित थे। बाबा गोरखनाथ के प्रति 


१२० कंबीर एक विवेचन 


उनका आदर दीख पड़ता है, किन्तु उन नाथपंथी योगियों को खरी सुनाने में 
वे बिल्कुल नहीं हिचकते जिन्होंने योग को किगरी, मेखला, सींगी, जनेब, 
घंघारी, रुद्राक्ष, श्रधारी, गूदरी, खप्पर, भोला श्रादि में ही परिमित कर 
लिया है । इन चिन्‍्हों को वे बाह्याडंबर मानते हें श्रौर इनकी निंदा करते हैं । 
वे योगी के स्वरूप की मीमांसा करते हुए कहते हैं :-- 


“तो जोगी जाके मन में मुद्रा । 
राति-दिवस न करई निद्रा ॥ 
मन में आसन, सन में रहना । 
मन का जप तप सनस्‌ कहना ॥। 
सन सें खारा सन में सींगी। 
ग्रनहद नाद बजाबे रंगी॥ 
पंच परजारि भसम करि भका। 
कहे कबीर सो लहसे लका |” 


उनके अन्य कई पदों से भी यहीं प्रकट होता है कि नाथ-पंथ के 
बाह्याइंबरों को भी उन्होंने आड़े हाथों लिया है। वे तो बाबा गोरखनाथ के 
अलख जगाने तक के भी समर्थक नहीं हें और न वे उनकी साधना की 
प्रमुखता की ही स्वीकृति देते हैँ। कबीर के लिए साधना गौण है, राम की 
कृपा मुख्य है। वे उस रामकृपा में विश्वास के समर्थक हैं। कबीर के राम 
उदार और भकक्‍तवत्सल हैं और गोरखनाथ सिद्धों की ज्योति के उस व्यक्त 
रूप में ग्रास्था रखते हें जो निरंजन है। यहीं कबीर का गोरख से श्रलगाव 
है। दोनों में एक और भी अन्तर है। कबीर के गुरू आत्मा और परमात्मा 
के बीच की कड़ी हैं, अपितु परमात्मा के समकक्ष या साक्षात्‌ परमात्मा हैं, 
जबकि बाबा गोरखनाथ के ग्ररु कायिक साधना और योग के विशेषज्ञ हें 
पारिभाषिक शब्दावली के क्षेत्र में गोरखनाथ का कबीर पर बहुत प्रभाव है। 
नाद, बिन्दु, सुरति, निरति आदि क्ब्द जिनका प्रयोग कबीर-वाणी में अनेक 
बार हुआ है, गोरखनाथ की टकसाल के ही सिक्के हें । खंडन-मंडन की शैली 
और तीज प्रयोग भी कबीर ने गोरखनाथ से ही सीखे हैं। उनके वाक्यों में 
सिद्धों श्रोर नाथों का भ्रक्खड़पन भी दृष्टिगोचर होता है, किन्तु कबीर के 
व्यक्तित्व की छाप कहीं भी छिपी नहीं है। उनका व्यक्तित्व उनकी भाषा 
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और भ्रर्थ में है। सहज, समाधि, शून्य, षटचक्र, इड़ा, पिगला, सुषुम्ना श्रादि 
पर उन्हीं का रंग चढ़ा हुआ है । 


कबीर के अजपा जाप', उल्टी चाल या उल्टी गंगा झ्रादि कुछ 
शब्द ऐसे हैं जिनको हम निरंजन-सम्प्रदाय में खोज सकते हैँ । इसी प्रकार 
चक्रभेदन, कुण्डलिनी-चालन आदि बातें कबीर ने तंत्र-मत से ली हैँ । 'कु डलिनी' 
की मान्यता शाकतों में भी थी, किन्तु उनके श्रसंयत भ्राचरण के प्रति कबीर 
को बड़ी धृणा थी । इसीलिए वे कह उठे :-- 


“चन्दन को कुटकी भली, नां ब'बूर की भ्रबराउ' । 
बेइनों की छपरी भली, ना साषत का बड़ गांउ ॥” 
और भी, 

“साषत बांमण मति मिले, बेसनों मिले चंडाल । 
ग्रक माल दे भेंटिये, मांनो मिले गोपाल ॥ 


इन सब प्रभावों के परिणामस्वरूप कबीर का निगम ण पंथ बड़े समृद्ध 
रूप में प्रकट हुआ । उसमें व्यवस्थित साधना का विकास हुआ । भक्ति और 
योग की संगति पुष्ट हुईं। माया के व्यवहारिक श्रौर सैद्धान्तिक भेदों के बल 
से मायावाद को तकों की भूमिका पर खड़े होने का होसला हुआ ओर 
अ्रद्वतवाद बहुत पूर्णता को प्राप्त हो गया । कबीर ने धर्म को ग्रत्यन्त सहज, 
सरल, सात्तिक और बुद्धिवादि रूप देकर धर्म और समाज का निकट संबंध 
प्रकट किया। 


इसके भ्रतिरिक्त वातावरण के प्रति कबीर की प्रतिक्रिया भी हुई 
जिससे वर्णाश्रम के दर्ष-दंभ के प्रति उनका विरोध सतर्क हो गया। लोक 
प्रौर वेद के अंधानुसरण के विरुद्ध उन्होंने बहुत सी खरी-खोटी बातें सुनायीं 
श्रौर हठयोगियों की करामातों का विरोध करके उन्होंने बहुदेववाद और 
मूतिपुजा का खंडन किया । 


सिद्धों ओर नाथों की परम्परा में कबीर 


महात्मा बुद्ध के परिनिर्वाण के उपरान्त उनके शिष्य-प्रशिष्यों में व्यावहा- 
रिक पक्ष की मौन्‍्यता बढ़ गयी । साथ ही सरल सुगम धमं-साधना के स्थान पर 
दाशनिक ग्रुत्थियों के सुलफाने की शोर विशेष ध्यान दिया जाने लगा। इस 
प्रकार बौद्ध-धर्म में मतभेद बढ़ गया और सम्प्रदाय बनाने की भावना का 
विकास होने लगा । प्रोफेसर कीथ के अनुसार साम्प्रदायिक उथल-पुथल के गर्भ 
में बौद्धझ-चम कम से कम श्रठारह सम्प्रदायों में विभकक्‍त हो गया उनमें से 
हीनयान और महायान नामक दो सम्प्रदाय बहुत प्रसिद्ध हैं । वास्तव में यान 
का अर्थ वाहन या यात्रा का साधन है । हीनयान नाम महायान सम्प्रदाय वालों 
ने ही प्रतिपक्षी सम्प्रदाय को दिया था । 


चाहे हीनयान सम्प्रदाय के लोग प्रारम्भ में भ्रपने लिये यह नाम पसंद न 
करते हों किन्तु उसमें केवल नैतिक प्रवृत्ति वाले व्यक्तियों को ही स्थान दिया 
जाता था अतएव वह यथार्थवादी, अनेकवादी श्र नरात्म्यवादी ही रहा। इसके 
विरुद्ध महायान में सभी बर्ण,, विचार एवं मत वालों को सरलता से समान 
स्थान मिल सकता था, अ्रतएवं उसे हीनयान की अपेक्षा श्रधिक लोकप्रियता 
एवं गौरव प्राप्त हुआ और वह अधिक मानवीय, लोकगम्य, सहज एवं समनन्‍्व- 
मूलक समभा जाने लगा । इस मत ने बुद्ध को देवत्व पर प्रतिष्ठित कर, जातक 
कथाओं के ग्राधार से बोधिसत्त्वों की उपासना को प्रेरित किया श्रौर बौद्ध- 
धर्म के मूल ढांचे को ही बदल दिया । 


इस सम्प्रदाय ने संस्कत भाषा अपनायी, भक्तिवाद एवं तन्त्रोपचार की 
पद्धतियों का समर्थन किया । तंत्रवाद के प्रभाव के कारण महायान वाले विभि- 
न्‍न ग्रह्म साधनाश्रों की श्रोर श्राकषित हुए श्रौर गूढ़ातिगूढ़ रहस्यपूर्ण परिभाषाश्रों 
के प्रजनन के कारण वे भी कई उपायानों में विभकत हो गये । जिनमें इतनी 
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विभिन्नताएं भ्रा गयीं कि यह पहिचानना भी कठिन हो गया कि कभी उनका 
सम्बन्ध महायान से रहा होगा । उनमें साधना की उलभकने, मंत्रों की जटिल- 
ताएं, योग, समाधि, तंत्रों, मंत्र तथा डाकिनी-शाकिनी की सिद्धि का महत्त्व बढ़ 
गया । मंत्रों में लोगों की आस्था इतनी बढ़ गयी कि मंत्रों, के विभिन्‍न प्रयोगों 
द्वारा ही उनके परिणामों का अनुमान कर लिया जाता था। 


इसके समानान्तर ही महायान सम्प्रदाय में वाम-मार्ग की धारा भी प्रवाहित 
होने लगी जिसकी विकृतावस्था के कहने की आवश्यकता नहीं है। वे बौद्ध 
साधक जो मंत्रों द्वारा सिद्धि प्राप्त करने में विश्वास करते थे और मंत्रयान 
सम्प्रदाय का प्रचार करते थे सिद्ध कहलाने लगे। शंकर के आलोक से जब 
बौद्ध-धर्म के सिद्धान्त श्रभिभृत होने लगे तो आन्ध्र शासकों के अनुराग के 
कारण उनकी राजधानियों (प्रतिष्ठान और धान्यकटक ) के निकट श्रीपव॑त उन 
पिद्धों का प्रधान केन्द्र हुआ । मंत्रयान सम्प्रदाय धनलोलुप होने के कारण 
विलासिता की ओर प्रवृत्त हुआ और वह उस सीमा तक पहुंची कि वह 'भैरवी 
चक्र' के रूप में सदाचार की भी अवहेलना करने लगा। अब उसका परिवर्तित रूप 
वज्ञयान हो गया। यह परिवर्तन सन्‌ 5८०० ई० के आस पास हुआझा औौर वच्च- 
यान में मंत्र और योग के साथ मद्य और मंथुन भी सम्मिलित हो गया। श्राठ 
सौ वर्ष बाद महायान के सदाचार की यह दशा हुईं। सन्‌ ८०० से सन्‌ ११७४ 
ई० तक वज्ञयान सम्प्रदाय भ्रपने दिन देख कर पतनोन्मुख हो गया । आगे चल 
कर वज्ञयान सम्प्रदाय पाल शासकों का ग्राश्नय लेकर बिहार से प्रासाम तक 
फल गया । वज्रयान के प्रचारकों के प्रसिद्ध चौरासी सिद्धों की भी गणना की 
जाती है जो भ्रपनी चमत्कारपूर्ण सिद्धियों और विभूतियों के लिए प्रसिद्ध थे । 
इनमें प्राय: सभी वर्ग के साधक थे । उनमें शूद्रों की ग्रधिकता थी । 


इस कारणा इनमें वर्ण और वर्ग भेद की भावना थी। प्रत्येक वज्चयानी 
साधक एक महामुद्रा के सम्पर्क में श्रवद॒य रहता था | वह किसी नीच जात्ति 
की रूपवती रुन्नी को श्रपने लिए चुन' लेता था और फिर ग्रुरु के भ्रादेश से उसे 
झ्रपनी महामुद्रा बना लेता था। उसके सहवास में रहकर ही उस साधक की 
हर प्रकार की साधना चला करती थी । उन दोनों की वृत्तियों में साम्य लाने 
के प्रयत्न सहवास के द्वारा ही किये जाते थे। ह 
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इन सिद्धान्तों के कारण साधना काम-वासना प्रधान बन गयी । दुव्यंसन 
उनकी साधना बन गये थे । उनके सहवास में 'समरस' व 'महासुख' का रहस्य 
निहित था । इस को दुष्प्रभाव समाज में बड़ी तीव्रता से फैलने लगा । 

ग्रागे चल कर धीरे-धीरे यह वज्नञयानी सम्प्रदाय ही सहजयान सम्प्रदाय 
के रूप में परिवर्तित हो गया। चौरासी सिद्धों में से बहुत से साधना के वास्त- 
विक रहस्य को जानते थे + अ्रतएव उन्होंने साधना के पथ से जटिलता को दूर 
करके 'सहज भाव' की स्थिति को महत्त्व दिया। इसी कारण उनका सम्प्रदाय 
'सहजयान' नाम से ग्रभिहित हुआ । उनके मत से साधना ऐसी होनी चाहिये 
जो चित्त को विक्षुब्ध न होने दे अन्यथा सिद्धि ग्रसम्भव है। सहजयानियों ने 
मंत्रयातन झौर वज्ययान में प्रचलित मंत्र आदि बाह्य साधनों की उ पेक्षा करके 
मानसिक हाक्तियों के विकास पर ही विशेष ध्यान दिया । उन्होंने अपने पृव॑जों 
के मूल पारिभाषिक शब्दों को स्वीकार करते हुए भी उनको श्रपनी व्याख्या से 
विभूषित किया | इस प्रकार वज्जयान में जो वजच्न शब्द पु सेन्द्रिय का प्रतीक 
था वह सहजयान में उस प्रज्ञा का बोधक बना लिया गया जो बोधिचित्त का 
सारस्वरूप है । 

सहजयान में योग-साधना के हेतु ग्रुरु से दीक्षा लेना अनिवार्य था 
और वह ग्रुरु श्रपने शिष्यों की भ्रन्तव त्तियों का परीक्षण करके ही साधना 
विशेष में प्रेरित करता था और उसी के श्रनुसार वह किसी कुल या वर्ग का 
सदस्य समभा जाता था। बौद्धों के पंचस्कन्धों या मूल तत्त्वों के श्रनुसार डोंबी, 
नटी, रजकी, चांडाली, और ब्राह्मणी--ये पांच प्रकार के कुल होते थे। वस्तुतः 
वज्यान और सहजयान, दोनों सम्प्रदायों का लक्ष्य 'महासुख' था 'पूर्णानिन्‍्द' 
प्राप्त करना था। यह समरस दशा सहज ही कही जाती थी । इसी कारण 
सम्प्रदाय का नाम सहजयान पड़ा। 
सिद्दों का समग्र वि० सं० ७६७ से १२५७ तक माना जाता है। 

मान्यता तो यह भी है कि सिद्ध परंपरा आगे चलकर मत्स्येन्द्रनाथ तथा गोरख- 
नाथ के हाथों में नाथ-पंथ के नाम्न से अभिहित हुई जो बारहवीं शताब्दी 
के आरम्भ से चौदहवीं शताब्दी के अन्त तक चलती रही। यही नाथ-पंथ 
सन्तकाव्य का श्रधिकांशतः प्रेरक रहा। कहने की झावश्यकता नहीं कि 
मत्स्येन्द्रनाथ, गोरखनाथ आ्रादि सिद्धों की टकंसाल के ही सिक्‍के थे । अ्रतएवं 
सन्त-साहित्य की नींव को वस्तुतः सिद्धों ने ही डाला था। । 
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सिद्धों में वर्ण-मेद के प्रति घुणा थी। आदि सिद्ध सरहपा जो स्वयं 
ब्राह्मण भिक्षु थे, जातिवाद के कट्टर विरोधी थे । उन्होंने सहजयान सम्प्रदाय 
में इसको पनपने नहीं दिया । उन्होंने ब्राह्मणों को आलोचना करते हुए कहा--- 
“ब्राह्मण ब्रह्मा के मुख से उत्पन्न हुए थे--जब हुए थे, तब हुए थे। इस 
समय तो ये भी दूसरों की तरह उत्पन्न होते हे । तो ब्राह्मणत्व रहा कहां ? 
यदि यह कहा जाये कि संस्कारवश ब्राह्मण होता है तो फिर चांडाल में भी 
संस्क|र करने दो, वह भी ब्राह्मण हो जायेगा । यदि वेदाध्ययन से कोई ब्राह्मण 
बन सकता है तो चांडालों को भी वेदाध्ययन करके ब्राह्मण क्‍यों नहीं बनने 
दिया जाता ?” इसी प्रकार सिद्धों ने वेदववाद की आलोचना की और कहा-- 
“पाठसिद्ध न होने से वेदों की प्रामाणिकता असिद्ध हैं। वे परमार्थ नहीं हैं 
क्योंकि उनमें शून्य की शिक्षा ही नहीं है । श्रतः उन्हें व्यथं की बकवास समभना 
चाहिए ।” 

इतना ही नहीं इन सिद्धों ने धामिक आचार-विचारों पर भी वाक्प्रहार 
किये और यज्ञादि की व्यथंता बतलायी। सरहपा ने कहा--“यदि अमन में 
घृत डालने से ही मुक्ति मिलती है तो फिर यज्ञादि सबको क्‍यों नहीं करने 
दिये जाते, जिससे सब के सब मुक्त हो जायें । यज्ञ करने से मुक्ति चाहे प्राप्त 
होती हो या न होती हो किन्‍्त्‌ धुआं लगने से नेत्रों को तो पीड़ा पहुंचती ही 
है । इसी प्रकार शिवोपासकों का उपहास करते हुए सरहपा ने कहा, “ये शिव के 
भक्त शरीर में भस्म लगाते हैं, सिर पर जटा धारण करते हैं, दिया जला कर 
घर में बंठते हैं और ईशानकोण में बंठकर घंटा बजाया करते हैँ, आसन बांध 
कर आंखें मूदा करते हैं तथा लोगों को व्यय ही धोखा देकर ग्रुमराह करते 
हैं । बहुत से लोग इनके बहकाने में श्रा जाते हैं परन्तु जब कोई वस्तु है ही 
नहीं तो फिर ईश्वर भी एक पदाथ है श्रौर वह भी कैसे रह सकता है ?” इस 
प्रकार सरहपा और उसके अनुयायियों ने वेष्णाव, शव आदि धर्मों की साधना 
पद्धतियों का कु उपहास किया और सहज साधना को ही श्रेष्ठतम॑ साधना 
मान कर उत्ती का प्रचार किया । 
. सरहपा ने जित्त की शुद्धि का अ्पूर्त साधत, वज्ञवानियों में प्रचलित 
योगिनी-माग को माना है। जो उस मार्ग को पूर्णत: समझता _हुआ ग्रपना 
चित्त उर््ती में लगाता है, वर्तुत: उसी को चित्त-शुद्धि प्राप्त होती है। सम्प्रदाय 
में इसके ग्रनेक नाम हैं । कहीं यह अवधूती, कहीं चांडाली, कहीं डोंबीत था कहीं 


१२६ कबीर एक विवेचन 


बंगाली से अ्भिहित है। यह एक ऐसा राज-मार्ग माना जाता है जो वैराग्य 
से बिलकुल भिन्‍त एवं विपरीत है । इसके अनुयायी घर में भार्या के साथ 
निवास करते हुए भी मुक्त हो सकते हैं। वास्तव में सहजयानी साधना का 
भ्रन्तिम लक्ष्य चित्त-शुद्धि है। इसी से सहजावस्था सुगमता से प्राप्त हो सकती 
है । जो इस सहज का परित्याग करके निर्वाण प्राप्त करना चाहता है मानों 


वह झाकाश-कुसुम की गंध सू घता चाहता है । 


सहज साधना में एक चित्त ही सब का बीज रूप है। बंधन और म॒क्ति 
का उद्भव यहीं से होता है। कहने की आवश्यकता नहीं कि म॒क्‍त चित्त ही 
मुक्ति का साधन है। अ्रबद्ध चित्त केवल बंधन में डाल सकता है। जड़-जीव 
जिस चित्त के कारण बंधन में पड़ते हैं वही विवेकियों को मुक्त 
करता है। 


'चितेकेस भ्रलबीत्र। भवणिव्बाणोवि जस्सविफुरंति । 
ते चितामणिरून्न पणयह्‌ इच्छा फल देन्ति ॥ 
चित्ते बज्के बज्कभइ मुक्‍्के समुक्‍कइ पत्थिसन्देहा । 
बज्कभति जेण विजडा लहू परिमुच्चन्ति तेणवि बुहा ॥” 


[गीता में भी बंध और मुक्ति का कारण मन ही माना गया है। जो 
मनोजित है वही बड़ा भारी योगी होता है । सहजयान सम्प्रदाय में भी मनका 
शून्यीक रण इष्ट है | शून्य दशा में मन इन्द्रिय-विषयों की अनुभूति नहीं करता 
अनादन्त होने के कारण वह सब सुख “अद्वय” कहलाता है। इसी को अ्मना- 
. करण, निःस्वभावीकरण या मन का मार डालना कहते हैं । कबीर आ्रादि सन्‍्तों 
का अनमन या 'उन्मन' भी यही है। श्रमनीकरण की स्थिति के श्रम्यास को 
प्रनेक रूपकों द्वारा प्रकट किया गया है। रुई धुनने या हरिण की श्रारवेट के 
रूपक उनके सुन्दर उदाहरण हैं । 


सहजयानी सिद्धों ने अपनी साधना-पद्धति में योग की अनेक प्रक्रियाओं 
को भी स्थान दिया है। प्राणायाम की उस दशा में जहां इड़ा-पिगला मिल 
जाती हैं भ्रर्थात्‌ दोनों स्व॒रों से वायु का गमनागमन निरुद्ध हो जाता है, सहज 
या महासुख का आविर्भाव होता है । इस महासुख-कमल-किजल्क का पान यीगी 
शरीर के भीतर ही प्राप्त कर लेते हैं। वह आनन्द 'सुरत-बीर' के मुख के 
समान होता है । 


सिद्धों और नाथों की परंपरोी में कबीर १३१७ 


इस महासुख-कमल के दो खंड हें--ललना' (चन्द्रानाड़ी) और 
'रसना' (सूर्या-नाड़ी) । यह पादप नभ रूपी जल में परमानन्दमय प्रकाश-पंथ 
में उत्पन्न होता है। मूल शक्तिं उसकी नाल है ओर श्रनाहत-ज्ञान उसका, 
रूप है। जहां वायु और मन एक साथ निशचल हो जाते हैं वह 'उद्धमेरु 
(सुषुम्ना का सिरा) है। उसकी कल्पना पर्वत- शिखर के समान की गई है 
वह महामुद्रा और मूलशक्ति का निवास-स्थान माना गया है। जिस प्रकार 
बज्ञयानियों ने महामुद्रा की साधना में व्यभिचा रपरक चित्र प्रस्तुत किये थे, उसी 
प्रकार सहजयानियों ने भी प्रस्तुत किये । साधक के एकानन्‍्तविहार और प्रेम- 
विलास की अवस्था भी उन्होंने उसी प्रकार चित्रित की, किन्तु अपनी साधना 
को स्पष्ट करने के लिए उन्होंने भिन्नार्थ प्रकट किया । 

सहजयान सम्प्रदाय में एक युगनद्ध की भावना भी विद्यमान थी । 
उनकी बोधिचित्त को संवृत अवस्था में ले जाने का विशेष महत्त्व है। बोधि- 
चित्त का यह पथ इडा तथा पिगला-ताड़ी से होकर मध्या-नाड़ी सुषुम्ना से 
जाता है जिससे उसे मध्यमार्ग भी कहते हैं । 'सहजमार्ग)! से श्रभिहित सहज- 
यानियों की यह साधना उजूबाटठ (ऋजुबाट) ग्रथवा सरल-मार्ग के रूप में 
चित्रित की गयी और विशुद्ध सात्त्विक जीवन का मार्ग मानकर उसके द्वारा 
विश्व-कल्याण तक की आशा की गयी । 

संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि बौद्ध-धर्म सदाचरण की साधेना के 
रूप में प्रारंभ हुआ था उसने परिवतनो के गर्भ में ग्रनेक रूप धारण किये, 
किन्तु वञ्जयान में उसका अश्रति विक्ृृत एवं बीभत्स रूप प्रस्तुत हुआ। सहजयान 
ने अपने प्रयत्नों से कुछ सुधारों को जन्म अवश्य दिया और ये प्रयत्न चौदहवीं 
शताब्दी तक होते रहे किन्तु वह भी अपनी प्रवृत्तिबां दूसरे नये सम्प्रदायों को 
सौंप कर उनमें विलीत हो गया | सहजयान को चाहें वज्यान की ही एक 
प्रशाखा माने लिया जावे परन्तु उसके दृष्टिकोण की विशेषता भुलायी नहीं जा 
सकती । वस्तुतः सहजग्रान ने ईह्वरवाद की प्रेरणा दी और स्वाभाविक धर्म 
भौर आचरण का प्रतिपादन किया । 


सिद्धों का साहित्य भ्रनेक संग्रहों में मिलता है। उन्हों ने किसी सुसंस्कृत 
भाषा को व्यवहार में न लाकर सर्व-सामान्य जन-भाषा का ही प्रयोग,कियः। 
भिन्न-भिन्न विद्वानों ने उन्हें भिन्न-भिन्न भाषाश्रों से सम्बन्धित किया है । कौई 
उन्हें बंगला का ग्रादि कवि कहता है और कोई भ्रवधी का । बस्तुतः वे भ्रप- 
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भ्रश के हौ कवि हैं। उनकी भाषा प्रमुखतया मागधी श्रपभश्रश है। कुछ 
विद्वानों ने उसे “संध्या' भाषा कहा है और इस शब्द के ग्ननेक भ्रथ किये गये हैं । 
कुछ विद्वानों ने संध्या भाषा उस भाषा को कहा है जिसमें संध्या का श्रालोंक 
और अ्रंधकार, दोनों का मिलन हो ग्रर्थात्‌ जिसमें स्पष्टता के साथ भ्रस्पष्टता 
भी हो । कुछ विद्वानों के अनुसार संध्या भाषा वह भाषा है जो देझ्षों के संधि- 
प्रदेश में बोली जाये । कदाचित्‌ बंगाल और बिहार की सीमा पर निर्मित होने 
के कारण सिद्ध-भाषा को सन्ध्या' नाम दिया गया। कुछ विवेचकों ने अभि- 
सन्धि (रहस्य) से सम्बन्धित करके इसको,यह नाम दिया है। पं० विधुशेखर 
शास्त्री ने इस शब्द को संधा' कहा हैं और उसे संस्कृत शब्द संधास (पअभि- 
प्रेत) का अपभ्रंश रूप मानकर उसको अभिसंधि सहित या अश्रभिप्राययुक्त 
भाषा माना है। विद्वानों ने अपने-अपने तकों से इन तीनों मतों को काट 
दिया है। डा० रामकुमार वर्मा ने सन्ध्या भाषा उस भाषा को कहा हूँ 
ज़ो ग्रपश्रश के संध्याकाल में प्रयुक्त हुई। मेरी समझ में यह मत भी निर्दोष 
नहीं है क्योंकि ऐसी भाषा का जन्म उपनिषद्‌ काल में ही हो गया था । 
बच्ञयान ने इस भाषा का पर्याप्त विकास किया और तेरहवीं-चोदहवीं शताब्दी 
में तो कुछ सम्प्रदायों में यह भाषा प्रचलित हो गयी । श्रवश्य ही संध्या भाषा 
नाम बहुत बाद का हूँ जो स्पष्टापष्ट' दोनों श्र्थों का एक साथ ही द्योतन 
करता हूँ । यह भाषा वाच्याथ में छिपा कर कोई दूसरा भ्रर्थ भी देती है । 
इसी गढ़ागृढ़ता के कारण संभवत: उसका यह नाम दिया गया । 


सिद्ध काव्य में गूढ़ता और भ्रगृढ़ता के संबंध से एक ही साथ दो रस 
निष्पन्न होते कहे जाते हें-- श्ड्भार श्रोर शान्त । इन दोनों के निर्वाह में ही 
कौशल निहित है । रूढ़ियों के खंडन, सदाचार के प्रतिपादन और मध्यमार्ग 
के प्रतिष्ठापन के साथ सिद्धों ने जिस 'महासुख' की गवेषणा की है उसमें नैतिक 
ग्रौर मानसिक धरातल पर शान्ति और आनन्द की भावना का विनिवेश हूँ + 
सिद्ध लोग दु:ख भ्रौर नश्वरता से घबरा कर निराशावाद का श्राश्रय लेने के 
समर्थक नहीं हैं । वे तो वास्तव में निराशा में भ्राशा की कान्त किरण दिखला 
कर महासुख की भ्रोर प्रेरित करते हें। वे जीवन के संकलन में रस प्राप्त 
करते हैं, बिकलन में नहीं। श्रद्धा र-रसोमियां कहीं-कहीं अ्रश्लीलता श्रभिव्यवत 
करने लगती हूँ । जिस के मूल में वज्ञयानी प्रभाव हूँ । 


सिद्धों और नाथों की परंपरा में कबीर १२६ 


सिद्धों का साहित्य चाहे साहित्यिक निकष पर पूरा न उतरता हो किन्तु 
लोक-भाषा के प्रचलन में उनका महत्त्वपूर्ण योग रहा। भाषा की लाक्षरिक्रता, 
एक नयी शैली के बीज भी इन्हीं लोगों ने लोक-भाषा में बोये थे । 


सिद्ध-साहित्य ने गीतिकाव्य के क्षेत्र में भी भ्रपना योग दिया और जन- 
मन को आकर्षित करने के लिए दोहों के साथ छोटे-छोटे पदों का प्रचलन भी 
किया । संगीत साधना के प्रति अ्रभिरुचि होने के कारण कुछ सिद्धों ने तो 
भ्रपनी रचनाश्रों को संगीत के घाट उतारने का ही उपक्रम किया । वीणापा 
नामक सिद्ध की रचनाओं में राग-रागनियों की सहज-संयोजना हुई है । 


उन्दों के क्षेत्र में सिद्धों को आचाय होने का गौरव तो नहीं दिया जा 
सकता किन्तु दोहा, चौपाई, छप्पय आदि छन्‍्दों के प्रचलन में उनका योग 
अवश्य रहा । उन्होंने सिद्धान्त-प्रतिपादन के लिये तो प्रायः दोहा-छंद की ही 
सहायता ली। कुछ लोग भ्रमवश दोहा-चौपाई वाली शली में प्रबन्ध-काव्य की 
सृष्टि करने का श्रेय सूफी कवियों को देते हैं किन्तु सरहपा तथा कष्णाचार्य के 
ग्रन्थों में इस शैली का प्रणयन स्पष्ट है। इन से भी पहले जन कवियों ने अ्रप- 
अश में इस शली का प्रवतेन किया था और दस-दस वारह-बारह चोपाइयों 
के बाद छत्ता, उललाला आदि के योग से प्रबन्ध-काव्य लिखने की परम्परा भी 
उस समय अ्रधिक प्रचलित हो चुकी थी। फिर भी छन्द-साधना में सिद्धों के 
महत्त्व को भुलाया नहीं जा सकता । 


इस प्रकार हिंदी की साहित्यिक परम्पराप्नों के निर्माण में ही सिद्धों का 
योग नहीं है, अपितु धामिक और सांस्कृतिक विचार-धारा की दृष्टि से भी 
उनका योगदान स्मरणीय है | धर्म के विकास की दिद्ा में सिद्धों ने एक बड़ा 
महत्त्वपूर्ण कदम उठाया । उस क्षेत्र में नाथ-सम्प्रदाय ने कुछ और प्रगति की । 
आगे चलकर साहित्य में जिस रहस्यवाद ने व्यवस्थित रूप में अपनी अभि- 
ुयक्ति की वह सिद्ध साहित्य से ही प्रेरित हुआ था । वर्ण शोर वर्ग के विरोध 
में समता की जिस भावना १4 दय हुआ हिन्दी का परवर्ती साहित्य उसके 
मूल्य को नहीं भूला सकता। 
के ताथ-पंथ को भी सिद्ध-साहित्य की ही एक शाखा कह सकते हैं। यह 
सत्य है कि कुछ सिद्ध नाथ ही थे । त्रिपुरा विषयक तांत्रिक साहित्य के इतिहास 
में नाथों के नामों का प्राचुय है । नाथों की बहुत सी बातें जिस प्रकार वज्ञ- 
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यानियों, सहजयानियों, तांत्रिकों, त्रपुरों, वीराचार्यों से मिलती हैं उसी प्रकार 
शैवों सहजियों और बाद के वष्णवों से मिलती हैं । महायानियों और तांत्रिकों 
का सम्बन्ध अध्ययन का एक रोचक विषय है। महायानियों का शून्यवाद, हठयोग 
तंत्र श्रादि में कैसे प्रविष्ट हो गया और बाद के बौद्ध-सम्प्रदायों में उसकी 
व्याख्याएं क्या से क्या हो गयीं, यह भी एक रोचक विषय है। इन मतों 
का सम्बन्ध रासायनिकों के दर्शन से होने के कारण उसका अध्ययन भी झ्रावश्यक 
है। वैष्णवों के रसवाद पर सिद्धों से सम्बन्धित रहस्य-विज्ञान के विकास 
का बहुत प्रभाव पड़ा है। यही कारण है कि कबीर जैसे वैष्णव के वाणी- 
प्रवाह में इस परम्परा की लहरे छिटक रही हैं तो ग्राइचयें की क्‍या बात है । 

बसे तो नाथ लोग अपनी उत्पत्ति 'शिव' से बतलाते हैं जिनको वे 
नाथ कहते हैं इसीलिए पंथ का नाम नाथ-पंथ है। साहित्य में नाथ-पंथ को 
सिद्ध-मार्ग या अवधूत मार्ग भी कहा गया है और इस मत के आ्राचार्यों ने सिद्धि 
के लिये योगाम्यास पर विशेष बल दिया है इसलिये यह 'योग-मा्ग” नाम से 
भी झभिहित है। कुछ अंशों में कापालिकों का भी नाथों से घनिष्ठ संबंध 
है, किन्तु वह अपने श्राप में एक स्वतंत्र मत के अनुयायी हैँ । कहने के लिए 
तो कापालिक मत के प्रवर्तक ग्रादिनाथ ही माने जाते हैं किन्तु इसके सिद्धान्तों 
और आचारों में इसका श्रपनापन स्पष्ट है । 

नाथ-पंथी अपने मत की दिव्योत्पत्ति में विश्वास करते हुए मत्स्येन्द्र- 
नाथ को मत-प्रवर्तक मानते हैं । इनका इतिहास अनेक दन्तकथाओं से श्रावृत 
होते हुए भी यह मानने में बाधा नहीं डालता कि मत्स्येन्द्रनाथ एक बड़े योगी 
थे। इनके संबंध में यह कहां जाता है कि बड़ी भारी योगशक्ति के होने पर भी 
वेवासना के पाश में पड़ -गये, तब उनके शिष्य गोरखनाथ ने उन्हें बड़ी 
कठिनता से उससे मुक्त किया । 

मत्स्येन्द्रनाथ के शिष्यों में योग्यतम गोरखनाथ ही थे। भारतीय महा- 
पुरुषों में उनका नाम अमर रहेगा। वे बड़े भारी सिद्ध ही नहीं, श्राधुनिक हठ- 
योग के जन्मदाता भी थे | वे मध्यकाल में यौगिक रहस्यवाद के प्रसिद्ध संचालक 
थे । महामहोपाध्याय हरप्रसाद जी शास्त्री का कहना है कि मूलतः गोरखनाथ 
बौद्ध ये । बाद में वह नाथ हो गये । * 


तारानाथ के ग्रनुसार उनका बौद्ध नाम अनंगवज्ञ था, किन्तु महामहोपाध्याय 
हरप्रसाद शास्त्री के अनुसार उनका नाम रमणवज्ञ था। यह सत्य हो सकता 
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है किन्तु कायाबोध में जो गोरखनाथ की रचना के रूप में प्रसिद्ध है, एक 
कहावत आती है जिससे वे 'पश्वारम्भक' प्रकट होते हैं। यदि “आरंभ' शब्द 
बलिदान (940रीएंगो $]8प ४7007) का वाचक है तो गोरखनाथ नाथ 
होने से पुर्वं बौद्ध कदापि नहीं हो सकते । 


गोरखनाथ या मत्स्येनद्रताथ का समय निश्चित नहीं है। परम्परा 
उन्हें कबीर (१५०० ई०) और मधुसूदन सरस्वती (१७०० ई०) से सम्बद्ध 
करती है, किन्तु शायद इसका कोई ऐतिहासिक मूल्य नहीं है। ज्ञाननाथ या 
ज्ञानदेव ने, जिनका होना १३वीं शताब्दी में माना जाता है, अपनी भगवद्‌- 
गीता की टीका में भ्रपती भ्रुरुपरम्परा में उनको तीसरा माना है। यह परम्परा 
इस प्रकार दी गयी है--- १. आदिनाथ, २. मत्स्येन्द्रनाथ, ३. गोरखनाथ, 
४. गहिनीनाथ, ५. निवृत्तिनाथ और ६. ज्ञाननाथ । इससे गोरखनाथ का 
१२वीं शताब्दी के आरंभ में होना सिद्ध होता है। इससे गोरखनाथ और 
धर्मनाथ समसामयिक और एक ही ग्रुरू के शिष्य भी सिद्ध हो जाते हैं परन्तु 
कुछ अन्य मतों के अनुसार गोरखनाथ का जीवन-काल ५०० ई०, ७०० ई० 
या १००० ई० भी माना जाता है। गोरखनाथ के अनेक शिष्य थे। उनमें से 
बालानाथ, हालिकपाव, मालिपाव आ्रादि प्रसिद्ध थे। राजा गोपीचन्द की 
राजमाता मयनामती गोरखनाथ की ही शिष्या बतलायी जाती है । 


दार्शनिक दृष्टिकोण से नाथ लोग अद्वंतवादी नहीं थे और न टतवादी 
ही थे। वे दोनों से भिन्न थे। नाथ को वे परमेदवर कहते हैं जो सग्रण और निग्रु ण 
से संबंधित विरोध से, परे है। उनकी दृष्टि में जीवन का चरम लक्ष्य नाथ 
रूप में आत्मानुभूति करना और संबंधों की दुनिया से सदेव ऊपर रहना है। 
इस अनुभूति का मार्ग योग बतलाया गया है जिस पर उनका प्रमुख बल 
रहता है। नाथों की.यह धारणा है कि योग के बिना सिद्धि प्राप्त करना 
असंभव है। सिद्ध सिद्धान्त पद्धति, जिसे कुछ लोग गोरखनाथ की कृति बतलाते 
हैं और कुछ नित्यनाथ की, तो यहां तक कहती है--- 

“सत्मार्गश्व योगमार्ग,, तदितरस्तु पाषण्डमार्गं: । 


योग की चाहे कुछ भी परिभाषा रही हो किन्तु अपने नाम के समय 
से ही हठयोग की परिभाषा वही है। सि० सि० पद्धति में उसकी व्याख्या 
इस प्रकार की गयी है--. 
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“हुका रः कीतित: सर्यष्ठकारशचनद्र उच्यते । 
सर्यचस्त्रमसोयोगाद्‌ हठयोगो निगद्यते ॥* 


ब्रह्मानन्द के अनुसार यहां सूर्य और चन्द्र क्रमशः प्राण और अ्रपान के प्रतीक 
हैं और उनका योग हो प्राणायाम है जो वास्तव में हठयोग का अर्थ है। 
वायु-विजय (प्राण-निरोध ) ही हठयोग का सार है। 
ऐसा विश्वास किया जाता है कि इस प्रकार का प्रचलन भारत में 
नाथों ने किया था | हठयोग-प्रदीपिका (१-४) में कहा गया है कि इस योग का 
रहस्य केवल मत्स्येन्द्रनाथ और गोरखनाथ को ही विदित था । ब्रह्मानन्द ने 
जालन्धर, भत्‌ हरि और गोपीचन्द के नाम और जोड़ दिये हैं । इन सब लोगों 
का संबंध नाथपंथ से था। अतएव यह संभव है कि गोरक्षनाथ, या अधिक 
संभवतः मत्स्येद्रनाथ हठयोग के आदितम प्रचारक थे। इसका इस उक्ति से 
कोई विरोध समभने की आवश्यकता नहीं है-- 


श्री आदिनाथाय नमोउस्तु तस्म॑ येनोपदिष्टा हठथोगविद्या (ह० यो० 
प्र० १-१) क्योंकि प्रत्येक विद्या एक प्रकार से परमेश्वर से निकली हुई कही 
जा सकती है । ह 

हठयोगविद्या की नींव नाथों ने डाली, इसका निर्णय करना कठिन है 
क्योंकि एक अन्य परम्परा के अनुसार हठयोगियों के दो सम्प्रदाय हं--एक 
प्राचीन और दूसरा आधुनिक, जिनकी नींव क्रमशः मांकंण्डेय और नाथों ने 
डाली-- 


“हिघा हुठः स्थादेकस्तु गोरक्षादिससाधितः । 
प्रन्‍्यो मुकण्डपुत्राओं: साधितो ह॒ठसंज्ञकः ॥ | 


मार्कण्डेय द्वारा प्रवतित हठयोग में श्रष्टांग की माँयता है किल्तु दूसरे 
सम्प्रदाय ने हठयोग में से यम-नियम को निकाल कर उसे षडज्भ बता दिया । 
यदि इस परंपरा में कोई ऐतिहासिक तथ्य है तो यही कहना उचित है कि 
नाथों ने प्राचीन मृतप्राय विद्या की पुनर्जीवन दिया। यह मत अधिक ग्राह्म 
भी लगता है। 

भ्रव प्रश्न यह है कि जब राजयोग पहले से ही उन्नत दशा में था तो 
हठयोग के पुनर्जीवन की क्या झावश्यकता थी ? यह तो स्वयं सिद्धों ने भी 
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स्वीकार कर लिया था क्रि अपने पूर्णतम रूपों में भी हठयोग राजयोग का 
केवल सहयोगी या सोपान है। पतंजलि का योग प्रमुखतः: राजयोग सिद्धान्तों 
पर आधारित है। इसी प्रकार जन और बौद्ध सम्प्रंदायों में मान्य योग भी 
राजयोग फर आर्धारित है यद्यपि हठयोग की सरल क्रिया्रों की उपयोगिता 
इन सभी ने स्वीकार की है । 

हठयोमियों का ऐसा विश्वास है कि साधारण लोगों के लिए जिनका 
मन पर बिएकुल अधिकार नहीं , राजयोग का अभ्यास असम्भव है। मंत्रयोग 
ध्यान-योग का अभ्यास यदि समुचित रूप से किया जाये तो राजयोग की 
सिद्धि तक पहुंचा सकता है किन्‍्तु इनको भी सशक्त बनाने के लिए मनो- 
योग या मन-साधना की आवश्यकता है जो साधारण भक्ति की शक्ति से 
बाहर की चीज है। मगर हठयोग की नींव शरीर की कुछ यांत्रिक क्रियाग्रों 
पर होने से उसी को एकमात्र वज्ञानिक योग कह सकते हैं और सामान्य 
व्यक्ति के लिए उप्तकी सुगमता भी स्वयं सिद्ध है क्योंकि इसकी साधना में 
किसी प्रकार की मानसिक शक्ति, जिसकी अन्य प्रकार के सभी योग में थोड़ी- 
बहुत आवश्यकता रहती हैं, अ्रनिवाय नहीं है । 

यह तो प्रारम्भ में ही कह दिया गया है कि हठयोग का सार प्राण- 
विजय है और इस देश के सभी लोग यह मानते है कि बिन्दु (वीये), वायु 
(प्राणवायु) तथा मन का एक दूसरे से गहन-संबंध है। इससे किसी एक के 
निरोध से शेष दो अपने श्राप निदद्ध हो जाते हैं। हठयोगी अपनी साधना क! 
आधार ब्रह्म चर्य या वीरय-निरोध मान कर चलते हैं। अ्तएव उनकी साधना का 
प्रथम सोपान वायथु-निग्रह बनता है और उससे वह मनोनिग्रह में प्रवत्त होते हैं । 
समग्र क्रियाओं और प्रयत्नों का सार यही मनोनिग्रह है । वायु-निग्नह को 
सरल बताने के लिए आसन, मुद्रा और नादानुसंधान की आवश्यकता बतलायी 
जाती है। 

आसन का निरन्तर अभ्यास शरीर को हल्का, स्वस्थ और दृढ़ बनाता 
है । एक बार इन ग्रुणों के उपलब्ध हो जाने पर स्वभावतः उनकी प्रतिक्रिया 
मन पर होती है। मुद्रा का अ्रभ्यास कुडलिनी शक्ति को जगाने के लिए 
श्रभिप्रेत है क्योंकि उसकी सजग प्रेरणा के बिना कोई भी चिदनुभूति असंभव 
है और नादाम्यास या नादानुसंधान का सीधा संबंध मन से है। इससे मन्न की 
चंचलता नष्ट होकर वह स्थिर होता है। 
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जैसे ही मन निद्चल होता है तथा वायु ब्रह्मरन्ध्र में विलीन होती है 
कि उस श्ञाःतावस्था का उदय होता है जिसे लय, मनोन्मनी या सहजावस्था कहते 
हैं। यह परमानन्द की अवस्था होती है। इस संबंध में यह ध्यान देने की बात 
है कि उक्त अभ्यास या प्रक्रियाएं एक-दूसरी से संबंधित हैं । 

नादानुसंधान समुचित रूप से तभी हो सकता है जबकि चेतन हृदय 
से उठनेवाली अविरल आमभ्यन्तरिक शब्द-धारा जब श्रवणीय' बन जाय । यह 
शब्द वास्तव में तभी सुनायी पड़ सकता है जबकि वायु सुषुम्ना और उसकी 
ग्रनेक प्रशाखाश्रों में प्रेविष्ट हों जावे । इसके लिए नाड़ी-शोधन भी आवश्यक 
है । जब नाड़ियां परिशुद्ध हो जाती हैं तो अ्नाहतनाद सुनायी पड़ने लगता है 
इनकी शुद्धि के लिए आसनों और मुद्राओं की आवश्यकता होती है। इसके 
विपरीत आसन-दिद्वि उस समय तक असंभव है जब तक कि शरीर के स्था- 
यित्व के विरोधी सूक्ष्म कारण पूर्णतः दूर न हो जायें । 


गोरखनाथ ने जिस हठयोग पद्धति का प्रचार किया वह प्राचीन परंपरा 
से विशेषतया भिन्‍न नहीं है । वस्तुतः हठयोग में बड़ी उत्कृष्ट प्राणविद्या 
निहित है । गीता, गोरक्षसंहिता एवं हठयोग प्रदीपिका में हठयोग के महत्त्व 
के प्रतिपादन के साथ उसे राज-योग की आाधार-शिला क्रहांग या है। आसन, 
मुद्रा और प्राणायाम की सिद्धि के साथ ही साथ हठयोग समग्र सृष्टि में 
परिव्याप्त महाकु इलिनी शक्ति को भी प्रधानता देता है। हठयोगियों का 
कहना है कि गर्भ में जीव इसी कुडलिनी और प्राण-शक्ति के साथ प्रविष्ट 
होता है | जाग्रति, स्वप्त और सुषुप्ति, इन तीनों अवस्थाश्रों में कुण्डलिनी 
शक्ति निश्चेष्ट ही रहती है। वह मेरुदण्ड में स्थित त्रिकोणचक्र के स्वयंभू 
लिंग का साढ़ें तीन वलयों से परिवेष्ठन किये हुए हैं । कुण्डलिनी या सपिणी 
की भांति साढ़े तीन वलयों में स्थित होने से यह कुण्डलिनी कहलाती है । 


अनेक मुद्राओं और क्रियाओ्रों का लक्ष्य कुण्डलिनी-जागरण है 
जिसका संबंध, आसनों की सफलता से है। वस्तुतः इन सब यांत्रिक क्रियाओं 
(॥९९०॥४॥09]| 0९५४]028 ) का लक्ष्य केवल उस दिव्य शक्ति की मुक्ति और 
सक्रियता है, जो मनुष्य के भीतर भौतिक भार से दबी हुई सुषुप्त एवं निष्क्रिय 
पड़ी है । सुषुम्ना का यह मार्ग साधारणतया अवरुद्ध रहता है। योगी अपनी 
साधना से उसे साफ कर देता है। 
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नाथों के योय का विशेषता यह थी कि उसमें संयम के कायिक पक्ष 
पर विशेष बल दिया गया था ।_ इसका संबंध शारीरिक नाड़ी विषयक तथा 
प्राणतंत्री संबंधी ज्ञान से विशेष है। नाथों का सामान्य-सिद्धात उन भौतिक 
तत्त्वों का ज्ञान है जिनको हम जाग्रत अवस्था में स्थलतम रूप में पाते 
हैं और सम्प्रशात या तथाकथित सस्मिता-समाधि में सूक्ष्मतम रूप में अनुभव 
करते हैं । भोतिक तत्त्वों में आवृत जीवात्मा का ज्ञान जगत में आावत 
विद्वात्मा के ज्ञान से अभिन्न है केवल सीमाओं के सावधानी से निवारण 
करने की आवश्यकता है। हठयोगियों के मत से उनके निवारण का निश्चित 
एवं सत्वर मार्ग वायू को क्रमहा: उस समय तक श्रध्वंगामी बनाना है जब 
कि सहस्त्र दल-कमल के उच्चतम तल पर चेतन तत्त्व में विश्व-तत्त्व की प्राप्ति 
नहो जाये। 
आत्मा पर दुृहरा आवरण पड़ जाता हे--एक तो भूतस का और 
दूसरा मनस्‌ का। मन शब्द का प्रयोग यहां व्यापक अर्थ में किया गया हें जिस 
के अन्तगंत बुद्धि, अ्रहंकार आदि भी आ जाते हैं। इन्द्रियां मन का व्यापारिक 
रूप है| भूतस शब्द सापेक्ष सन्तुलन की अ्रवस्था में पदार्थ का वाचक है। इस 
के अ्न्तगंत पंचतन्मात्राएं--शब्द, स्पशे, रूप, रस एकं गंध आ जाते हैं । प्रत्येक 
तन्मात्रा का अपना केन्द्र होता है जहां विकास और संक्रोच की योग्यता रहती 
है। चेतना के भूतस में झ्रावत होते ही मन अपना विकास इन्द्रियों में करता 
हैं। इन्द्रियां पदार्थ-ज्ञान के सिवा और कुछ नहीं करा सकती । इन्द्रियों से विलग 
किया हुआ मन ही अतीन्द्रिय ज्ञान का उदभव करा सकता है। मन इन्द्रियों 
से जितना विलग होगा ज्ञान उतना ही शुद्ध होगा । मन के विलगीकरण का 
अ्भिप्राय ही ध्यान और उसकी शुद्धता है। स्थूल भूत से आलिप्त मन स्थूल--- 
इन्द्रियाबद्ध कहलाता है। इस दशा में वायु की गति भी सरल एवं अध्वे 
नहीं होती । 
शरीर में वायु को तिर्यक्‌ गति तिर्यक्‌ मार्ग की आवश्यकता पैदा कर 
देती है। इसी का पारिभाषिक नाम नाड़ीचक़ है जो अनेक नाड़ियों की 
गृुत्थियों से बनता है । ये नाडियां शरीर में विभिन्‍न दिशाओं में जाती हैं । 
सुषुम्ना को छोड़ कर जो शुद्ध वायु की सरल गति का केन्द्रीय मा है, भ्रन्य 
नाड़ियों को सुषुम्ना के साथ उनकी स्थिति के संबंध से स्थूल रूप से दो वर्गों 
में बांठ सकते हँ--दांया और बांया । साधारण मनुष्य के शरीर में मन भौर 
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वायु इन्हीं चवकरदार मार्गों में से प्रवाहित होते हैं है यह गमन मनुष्य का 
संसार है । 


सुषुस्ना के मार्ग में छः चक्र स्थित हे जिनको भेदन करके वायु ब्रह्मरन्ध्र 
में पहुंचता है। पहला चक्र 'मूलाधार' है जो ग्रदा और जननेन्द्रिय के 
मध्य स्थित है। इसका श्राकार चतुईल कमल का सा है। इसमें एक सूर्य 
निवास करता है। दूसरा चक्र स्वाधिष्ठान है जो जननेद्विय के मूल में है। यह 
घषट्दल कमल है। 'मणिपूर' या 'नाभिचक्र तीसरा चक्र है। यह दशदल कमल, 
है और नाभि प्रदेश में स्थित है। चौथा 'हृदय-चक्र' हृदय प्रदेश में है। यह 
द्वादशदल कमल है। सोलह दलों का विशुद्ध चक्र कंठ स्थान में है श्रौर छटा 
चक्र आज्ञा-चक्र' है। इसे आकाश चक्र'भी कहते हैं। यह केवल द्विदल कमल 
है और भकुटी मध्य में स्थित है। यही षट्‌ चक्र हें। इन सबके ऊपर ब्रह्म रन्ध्र 
में सहस्नार चक्र हैं वह सहस्न दल वाला कमल है जिसे सहस्नदल कमल कहते 
हैं । यहीं शिव का स्थान है और शक्ति यहीं शिव से मिलती है। 


नाथों का जोर तो इस बात पर भी रहता है कि यदि परमेश्वर. को 
प्राप्त करना है तो केन्द्रीय मार्ग जो सागर में नदी की भांति उसमें मिलता है, 
मालूम करना चाहिये। अन्य सब मार्ग भ्रामक होंगे क्योंकि वे स्थूल पदार्थों 
से बने हें। भौतिक मन की अनेक धाराएं---इन्द्रिय वृत्तियां तथा भौतिक वायु 
की विभिन्‍न धाराएं--प्राणतत्त्व जसे ही एक बिन्दु पर तीब्रता से मिलते हैं तो 
चेतना की गहन शक्तियों का व्यंजक तीव्र प्रकाश होता है। शक्ति की यह 
अभिव्यक्ति ही कुंडलिनी का प्रकाश एवं भूतस्‌ से उसका आंशिक मोक्ष है । 
दवित का यह आविर्भाव, आंशिक होते हुए भी अविरलता से बढ़ता है और 
परम तत्त्व की असीमता में विलीन हो जाता है। इस तिरोभाव का अर्थ 
विनाद नहीं है, केवल विलय या ऐक्य है । 





शक्ति की अनन्तता ही उसकी परमता है, शक्ति, चाहे व्यक्त हो या 
अव्यक्त, एकता है । नित्य व्यक्त शक्ति ही ब्रह्म है, और उसी का दूसरा नाम 
शिव है। वह कर्म शोर भूत से मुक्त है किन्तु यह सत्य है कि इस शक्ति के 
एक अन्श को भूतस निगरण कर लेता है श्रौर ऐसी प्रतीति होती है मानों 
उसके मन से उसने अपनी एकता खो दी हो । नाथों को यह दावा है कि एक 
मात्र सदगुरु अपनी सक्रिय शक्ति के द्वारा जो वास्तव में शिवेतर नहीं है, अपने 
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शिष्य की सुषुप्त शक्ति को सचेत कर सकता है। शिव और शक्ति का अन्तर 
वस्तुत: भेदहीन अन्तर है । इस संबन्ध में कहा गया है-- 

“शिवस्याभ्यन्तरे शक्ति: शक्तेरभ्यन्तरे शिवः । 

प्रव्तर॑े नेव पश्यामि चरद्रचस्द्रिकयोरिव ॥ 


यह एक रहस्य है कि भौतिक तत्त्व शक्ति को कैसे श्रावृत कर लेता 
है । मगर यह सत्य हैं कि एक बार शक्ति के अनावत हो जाने पर वह उस 
ग्रनंत विश्व-कारण में खिच आती है जी मुक्त है । 


भौतिक तत्त्व ही शिव और शक्तित में भेद पेदा कर देता है। इस 
कारण इसके गअतिक्रान्त हो जाने पर तथाकथित भेद विगलित हो जाता है। 
वास्तव में भौतिक पदार्थ कुछ नहीं है, परम तत्त्व से जीव के विप्रकर्ष के कारण 
भ्रामक प्रतीति है। यह परम तत्त्व शिव और शक्तिस्वरुप है। जब शिव 
और शक्ति का ऐक्य हो जाता है तो यह भ्रम नष्ट हो जाता है। योग का 
लक्ष्य इसी ऐक्य की प्रतिष्ठा है। तांत्रिक और नाथिक साहित्य में जो श्र गारिक 
चित्र प्रस्तुत किये गये हैं उनके भीतर भी इसी एकता का रहस्य निहित है। 

जब तक जीव भूतस से आबद्ध रहता है शिव को नहीं जान सकता, 
उसे आत्मानुभूति नहीं हो सकती । यह तभी संभव है जबकि उसकी शक्ति मुक्त 
हो जाये। शक्त्यावरण का अभिप्राय है (१) अपने कारणभूत शिव से विच्छेद 
(२) भूतस के अन्ध-गर्भ में उसका (जीव का) निगरण तथा (३) अन्त में 
अद्बय प्रकाश के उस गहन लोक में निमग्न हो जाना जो भूतस के कारण 
पंदा हो जाता है। पहली और दूसरी स्थिति 'प्रकृतिलीन' दशा है । यह सुष्टि 
से पूर्व की स्थिति है । तीसरी स्थिति प्राकृतिक बंधन की दशा है। इसमें भौतिक 
सापेक्षिक (२९|४॥ए८) शक्यों का सन्तुलन बिगड़ जाता है। उदाहरण के 
लिए वायु ही ले सकते हैं जो इस शरीर में विषमाचार करती है। इसी प्रकार 
प्रन्य भौतिक शक्तियां भी हैं । 


इस विषमता के निवारण के लिए योगी के अनेक साधन होते हैं। 
स्वाभाविक ढंग से भी यह विष॑मता कभी-कभी, चाहे एक क्षण के लिए ही 
सही, दूर हो जाती है। इसको संघि-क्षण' कहते हैं जो पृवेकालीन साहित्य के 


*, सिद्ध सिद्धान्त, ४'३७ 
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'निरोध-क्षण' से मिलता है। आवश्यकता इस बात की है कि इस क्षण का काल 
बढाया जाये | यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि--प्राणवायु के प्रवाह को 
दो वर्गों में विभक्त कर सकते हँ--दक्षिण प्रवाह तथा वाम प्रवाह । ये दोनों 
धाराएँ 'पोजिटिवः तथा “निगेटिव' के रूप में विरोधी हैं किन्तु एक- दूसरी 
की पूरक हैं। सिद्धों और नाथों के साहित्य में इत धाराञ्रों को सूर्या और 

चन्द्रा भी कहते हैं । इन्हीं को हठयोग में क्रमशः पिगला और इड़ा के नाम से 
ग्रभिहित किया जाता है । 


कुछ साधनों के द्वारा इन सूर्य और चन्द्र शक्तियों का निरोध सहज या 
मध्यमार्ग के खुलने में सहायक होता है। इस माग्ग को सुधुम्ना नाड़ी, ब्रह्म नाडी, 
या शून्य नाड़ी भी कहते है । इस मार्ग के खुलते ही (जो अब तक अवरुद्ध पड़ा 
था) बिन्दु, वायु श्रौर मनस्‌ क्रियायोग से सूक्ष्म होकर, इसमें प्रवेश करके ऊध्वे- 
गामी होते है। कुण्डलिनी का जागरण, मध्यमार्ग का खुलना, वायु और मन 
की शुद्धि, प्रज्ञा का उदय, श्रहंकार और भअविद्याग्रन्यि का विनाश--ये नाम एक 
ही क्रिया के भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टिकोणों से रखे गये है । यह क्रिया एक दम सम्पन्न 
नहीं हो जाती क्योकि युगों की सचित वासना का विनाश धीरे-धीरे ही होता 
है। इस प्रक्रिया में समय लगता है | तंत्र-शब्दावली में नाथ लोग इसे “पट्चकभेद' 
कहते हैं । यह प्रक्रिया नियत मार्ग की क्रमिक ऊध्त्रेंगति है जो पाइचात्य रहस्य- 
वादियों की विरेचन प्रक्रिया (?परा28५6९ [॥0065$) तथा तांत्िकों के 
उपासना-कांड की भूतशुद्धि श्र चित्तशुद्धि से मिलती है । 


ब्रह्म के गढ़ मार्ग (ब्रह्म नाड़ी) को वंदिक ऋषि भी जानते थे । छोटे 
उपनिषदों के भ्रतिरिक्त इसके ज्ञान का प्रमाण छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी है, 
जिसमें एक केन्द्रीय नाड़ी का उल्लेख आया है जो हृदय से मूर्धा तक जाती है । 
स्पष्टतः यह नाड़ी सुषुम्ना है। प्राचीन साहित्य के अध्ययन से ऐसा विदित 
होता है कि मनके ऊध्वेंगमन के संबंध में चार भिन्‍न मत हैं । इनके भ्रनुसार 


' अमरांग शासन 0 गोरक्षनाथ--यत्र च मूलभगमण्डलान्ते कुण्डलिनी 

दक्तिविनिगंता तन्र वामभागोदभव सोमनाड़िका दक्षिणभागोद्भव सूरयताड़िका; 

चन्द्रो वामाड्भव्यापक: सूर्यो दक्षिणाजुव्यापकः, चन्द्रो वामाड्रों वामनासापुट 
सूर्यों दक्षिणाडु दक्षिणनासापु्टं--इत्येव॑ सुर्यंचन्द्रो व्यवस्थितो। 
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चार भिन्‍न स्थान ठहरते हैं जहाँ से मनका ऊध्वंगमन होता है-- ( १) मूलाधार 
चक्र, (२) नाभि, (३) हृदय तथा (४) क्रूमध्यभाग । 


वैदिक मतों के भ्रनुसार मन का ऊरध्वंगमन हृदय से होता है, किन्तु नाथों 
ने मूलाधार और नाभि से माना है। प्रत्येक दशा में वह स्थान सूचित होता है 
जहाँ मन श्रौर वायुं एकस्थ होते हैं । बड़े ध्यान के पश्चात यह मार्ग व्यक्त होता 
है। आलंकारिक भाषा में इस प्रकाश-पथ का एक सिरा ईश्वर या ग्रुरु का 
सूचक है शोर दूसरा सिरा प्रकाशित जीव या शिष्य का और स्वयं मागं दोनों 
के संबंध का । निरन्तर अभ्यास से दोनों सिरों का गअ्रन्तर कम होता चला 
जाता है और योग-शक्ति बढ़ती चली जाती है। ग्रन्त में मार्ग समाप्त हो 
जाता है और ईश्वर एवं जीव अभ्रथवा शिव और शक्ति का मिलन हो जाता है। 
इस मिलन को ददोनों की एकता भी कह सकते हैं क्‍योंकि दोनों तत्त्वों का 
अन्तर मिट जाने से श्रभेद सिद्ध हो जाता है । 


यही शिव-शक्ति-सामरस्य है जो आनन्द रूप में व्यक्त होता है। आ्रानन्द 
ज्ञान से प्राप्त होता है ग्रौर योग की सहज ग्रभिव्यक्ति ही ज्ञान है। यह ज्ञान 
पुस्तक-ज्ञान से भिन्‍न होता है। पुस्तकों से प्राप्त संद्वान्तिक ज्ञान को नाथों ने 
हेय माना हे क्योंकि वह भारमात्र होता है जो केवल अंधकार में डालकर भ्रान्त 
करता है, प्रकाश नहीं देता । 


23 इक 
लॉस बिक ज्ञान योग के बिना प्राप्त नहीं होता । बौद्धिक ज्ञान से मुक्ति 


नहीं होती । इसीसे योगबीज (६४) में कहा गया है--योगेन रहित॑ ज्ञान 
मोक्षाय नो भवेत्‌' - वास्तव में इतिहास में कुछ ऐसे भी उदाहरण हैं जो 
यह प्रकट करते हैं कि योग के बिना ही ज्ञान की प्राप्ति हो जाती हैं । 
असित, जनक, तुलाधार, धमंव्याध, पेलवक, मंत्रेयी, सुलभा,शा़्ी, शाण्डिली 
श्रादि के नाम इस संबंध में विशेष उल्लेखनीय हैं। । &.9 “: 


। सिद्धों ने योग पर इतना बल इसलिए दिया है कि उसके बिना भौतिक 
दरीर पर विजय प्राप्त नहीं की जा सकता। कायिक परिमितियों से ऊपर 
योगी के सिवा कोई और नहीं उठ सकता । जब तक कायिक परिमितियाँ या 
बन्धन रहते हैं मानसिक स्थ॑य और आलोक संभव नहीं है क्योंकि कायिक 
परिमितियों का संबंध वासनाञ्रों श्रोर भौतिक परतंत्रताग्रों से है। यह काया- 
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जाल भ्रनेक व्याधियों का कारण है। यह पंचतत्त्व से प्रभावित होता है, शीत 
श्रौर धूप से खिन्न होता है और क्षय एवं मृत्यु का शिकार बनता है। योगियों 
का दावा है कि योग से इन सब दुर्बंलताओं का निवारण हो सकता है । 


नाथों के सिद्धान्तों के श्रध्ययन में कायिक शुद्धि को नहीं भुलाया जा 
सकता । योगी लोग उक्त दुबंलताग्रों से युक्त शरीर को अ्पक्‍व कहते हैं । 
शारीरिक संबंध से दुख की अनुभूति होती हँ और आत्मा की सहज शक्ति 
आच्छन्न होती है । साधारण मनुष्य बड़े तप से भी .इन्द्रियों श्रौर वासनाओं 
का दमन नहीं कर सकता | प्रयत्न करने पर भी मनुध्य के मन को प्राकृतिक 
तत्त्वों का प्रभाव विक्षुब्ध कह ही देता है। ऐसा ही मनुष्य परिस्थितियों का 
दास कहलाता हैँ। स्थूल भौतिक शरीर से संबंधित दुबंलताग्रों को तथाकथित 
ज्ञान दूर नहीं कर सकता । इसीलिए योगद्वारा शरीर की शुद्धि और परि- 
पक्‍वता की आवश्यकता होती हूं । 


शारीरिक शुद्धि का संबंध शारीरिक अमरता से भी है। इस अमरता 
पर नाथ बहुत जोर देते हे । उनका मत है कि यदि स्थूल कायिक दोषों का 
परिहार हो जाये तो शरीर रोग, क्षय एवं मृत्यु पे मुक्त हो सकता है। वह 
हलका हो सकता है, विचार की तीव्रता से वह आकाश में चल सकता है, 
इच्छानुसार कोई या कितने भी रूप धारण कर सकता है । कसी भी दीवार 
में होकर निकल सकता है, पत्थर में प्रविप्ट हो सकता है, जल में अक्लिन्न 
(प0॥070760 ) रह सकता है, अग्नि उसको जला नहीं सकती और वायु 
उसको सुखा नहीं सकती । वह सामने आकर भी अदृश्य हो सकता है। उसमें 
संकोच और विकास की' योग्यता भरा जाती है और भूतजय के फलस्व- 
रूप उसमें सब शक्तियों का समावेश हो जाता है। इस प्रकार का शरीर देव- 
दुलंभ होता है। यह शरीर आकाश से भी अधिक शुद्ध होता है। सिद्धकाय 
दिव्यदेह, योगदेह आदि अनेक नामों से ऐसे शरीर को श्रभिहित किया जाता 
है और इस परिवतंन की प्रक्रिया (70065$) को देहवेध, पिण्डस्थन्ह्य , 
पिण्डधा रण आदि नामों से पुका रते हैं। 

इस संबंध में यह बतलाने की आवश्यकता नहीं कि प्रत्येक युग ओर 


देश के रहस्यवादी अमर काया की इच्छा करते रहे हैं। हठयोग रसायन 
आर तंत्र से सम्बन्धित साहित्य में इस प्रकार के शरीर के बहुत से उल्लेख 
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मिलते हैं। यह कहा जाता है कि जिस प्रकार लौहवेध हो सकता है उसी 
प्रकार देहवेध भी हो सकता है ग्रर्थात्‌ जिस प्रकार लोहे का सोना बनाया 
जा सकता है उसी प्रकार कुछ साधनों से प्राकृतिक शरीर को अमर बनाया 
जा सकता है। प्राचीन रासायनिकों के पास कायाकल्प के उनके अपने साधन 
थे जिनमें पारा, भुड़भुड़, गंधक आदि का अंश प्रमुख हीता था। इस शरीर 
को वे 'रसमयी तनु' और 'हरगोरीसृष्टिजा तनु' कहते थे क्योंकि यह रस या 
'पारा' (हरधातु या हरसृष्टि) और भुड़भुड़ (गौरीधातु या गौरीसृष्टि) का 
परिणाम होता था । 


रासायनिकों को जो सिद्धि पारा धातु से अभिप्रेत थी वही हठयोगियों 
को वायु-नियंत्रण से अभिप्रेत थी। इसीलिए कहा गया है कि वह कर्मयोग 
जिससे शरीर की स्थिरता प्राप्त की जाती है, रस और पवन नामसे दो 
प्रकार का माना जाता है । प्रसिद्ध महायानी नागाजु न, यह कहा जाता है, 
बड़ा भारी रासायनिक था जिसने अद्भुत शक्तियां सिद्ध कर रखी थीं। वह 
तांत्रिक और सिद्ध योगी भी था | उसके बहुत से अनुयायी भी उस्मी के समान 
यशस्वी थे। नाथ लोग स्पष्टत: नागाजु न और उसके सिद्धान्तों से प्रभावित 
हुए थे। कुछ ऐसे संकेत मिलते हैं जिनसे यह प्रकट होता है कि नाथ 
लोगों का हठप्रक्रियाग्रों और रसायनशास्त्र के ऊपर समान रूप से अधिकार 
था। 


हठ और रसायन, दोनों की प्रक्रियाओं में एक ही प्रकार की 
परिमितियां हैँ । वे शरीर को शुद्ध, श्रमर और मुक्त बना देती हैं, किन्तु 
अपनी सीमाओ्रों को पार किये बिना मन को स्थिर और शान्‍्त नहीं बना 
सकतीं । वे जीवन-मुक्ति का उदय करती हैं जिसमें मन और वायु (प्राण) 
संहस्नार की शुभ्र व्यापक ज्योति से प्रकाशित आज्ञाचत्र में स्थिर हो जाते हैं । 
“यह स्थिति दीघंकाल तक रहती है और इस बीच में उपासना या राजयोग 
की दया, जो उसके पश्चात्‌ स्वभावत:ः प्राप्त हो जाती है, मन को धीरे-धीरे 
अनन्त में विलीन कर देती है। इससे यह स्पष्ट है कि हठयोग और रसायन 


* देखिये, रसहृदय 
* रसबच पवनरचेति कर्मयोगो द्विधा स्मृतः । 
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की क्रियाश्रों के अन्त में ही, राजयोग का वास्तविक क्षेत्र प्राप्त होता है । 
राजयोग की समाप्ति पूर्ण प्रज्ञा के अन्तिम प्रकाश में होती है। जिसकी प्राप्ति 
शुद्ध शरीर और मन (यथा सिद्ध शरीर की दशा) में ही होती है । प्राकृतिक 
एवं दूषित काया प्रज्ञा की प्राप्ति के लिए अ्रयोग्य होती है, यहां तक कि उससे 
अट्ट ध्यान भी नहीं हो सकता । 


गोरखनाथ ने एक 'केवल' तत्त्व की भावना की है जो परमात्मा से 
ग्रभिन्‍्त है। वह भाव और अभाव, दोनों से परे है। उसका नामकरण तक 
नहीं किया जा सकता-- 


“बस्तो न हन्‍्यं न वस्ती भ्रगर श्रगोचर ऐसा । 
गगन सिखर महि बालक बोलहि वाका नाँव धरहुगे कैसा ॥” 
--: (गो रखबानी ) 


ना 


इस 'केवलावस्था की प्राप्ति ही जीव का मोक्ष है। इसकी साधना की 
विवेचना संक्षेप में इस प्रकार की गयी है-- 


“शरीर के नवों द्वारों को बन्द करके यदि वायु के गमनागमन के मार्ग 
को भी अवरुद्ध कर लिया जाये तो उसका व्यापार चोसठ सिद्धियों में होने 
लगेगा जिससे निश्चय ही कायाकल्प होगा और साधक ऐसी सूक्ष्मता सिद्ध कर 
लेगा कि उसकी छाया भी नहीं पड़ सकेगी--- 


“भ्रवधू नवघाटी रोकि ले बाठ, बाई बणिजे चौसठि हाट । 
काया पलटे शभ्रविचल विध, छाया विवरजित निपजे सिध ॥। 
* --(गोरखबानी ) 


गोरखनाथ ने वासना' को विनाश का मूल का रण माना है। उनकी 
मान्यता है कि यदि साधक को वासना ने छ भी लिया तो फिर वह पीछे लग 
जाती है। वह सारी साधना को नष्ट कर देती है। कहते हैं-- 


! तस्मात्‌ दिव्यंदेहं सम्पाद्य योगाभ्यासवज्ञात्‌ परतत्त्वे दृष्टे पुरुषार्थ- 
प्राप्तिभवति । 
देखिये--सवंददेन संग्रह, रसेशवर भाग । यहां “योग का श्र 
स्पष्टत: राजयोग हैं. । 
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“नदी तोरे बिरिखा, नारी संगे पुरिखा, 
झ्लप जीवन की झ्रासा । 
मन थें उपजी मेर खिसि पड़ई, 
ताथें कद बिनासा । 
गोड भये डगमग, पेट भया ढीला, 
सिर बगुला को पंखियां । 
श्रमी महारस बाघणि सोख्या ॥* 
--(गोरखबानी ) 


इस वासना का विनाश वराग्य भावना के बिना कदापि संभव नहीं 
है । वराग्य को सुदृढ़ करने के लिए इन्द्रिय-विषयों से पराडः मुख होना श्रावश्यक्र 
है। जब तक शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गध से इन्द्रियां ग्रपना 
सम्बन्ध रखती है भ्रर्थात्‌ जब तक ऐन्द्रिय विषयों के प्रति आसवित रहती है 
तब तक वराग्य-भावना कसी ? इस प्रकार इन्द्रिय-निग्रह और वराग्य-भावना 
का घनिप्ठ सम्बन्ध है। वस्तुतः: वेराग्य-भावना से ही इन्द्रिय-निग्नह होता है । 
और तभी प्राण-साधना और मनःसाधना बन सकती है । यही 
हठयोग-साधना का मूल रहस्य है । गोरखनाथ का कहना है---हठयोग साधना 
से ब्रह्मरन््र तक पहुंच जाने पर ग्रनाहतनाद सुन पड़ता है जो समस्त सार 
तत्वों का सार और गंभीर से भी गंभीर है। इसीसे ब्रह्मानुभूति की स्थिति 
उपलब्ध होती है जो अ्रपनी स्वसंवेद्यता के कारण अनिवंचनीय है । उस स्थिति 
में ब्रह्म साक्षात्कार के सिवा सब कुछ असत्‌ और ब्यर्थ प्रतीत होता ह-- 


“सारभमसारं गहर गंभीर॑ गगनउचलिया नाएं। 
मानिक पायां केरि लुकाया झूठा वाददिवादं॥* 
---( गोरखबानी ) 


इस. प्रकार गोरखनाथ प्राणप्रक्रिया प्रधान योग-साधना को वेदाध्ययन 
से प्रधिक महत्त्व देते हैं । स्वसाधारण के लिए यह सरलतम्त साधना है। 
इससे परमात्मा भ्रात्मा में उसी प्रकार गोचर होने लगता है जिस प्रकार जल 
में चन्द्रबिम्ब । इससे शरीर भी शुद्ध होकर अ्रमरत्व प्राप्त कर लेता हैं । 


गो रख-साधना के प्रथम सोपान पर मनोमारण श्रौर संतजीवन-यापन 
की प्रतिष्ठा है । पहले के सम्बन्ध में उन्होंने श्रनेक रूपकों का उपयोग किया 
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है जिसमें मन-मुग के आखेट की चर्चा है। जो मनको मार लेता है वही सनन्‍्तों 
द्वारा 'मरजीवा' कहलाता हैं। 


गोरखनाथ के समय तक तप का मूल्य झ्रांका जाता था किन्तु उन्होंने 
भ्रपनी साधना में जिस जाप की प्रतिष्ठा की उसमें जीभ और माला की 
आवश्यकता नहीं रहने दी । गोरक्षपद्धति में इसकी व्याख्या करते हुए कहा 
गया है 
“हकारेग बहिर्पाति सकारेण विशेत्पुनः । 
हंसहंसेत्यमु मंत्र, जीवों जपति सव्वंदा ॥” 
-- (गोरखबानी ) 
इवास-प्रबवास के साथ चलने वाला यह ग्रात्म-चिन्तन ही नाथ पंथियों का 
ग्रजपाजाप है। इसे उन्होंने 'श्रजपा' गायत्री कहा है-- 


“ग्रजपा नाम गायत्री योगिनां मोक्षदायिनी । 
अ्रस्था: संकल्पमात्रेण सर्वपापे: प्रमुच्यते ॥ 
साधना की अन्य क्रियाएं इस जप में कोई व्याघात उपस्थित नहीं कर सकती, 
हां, थोड़े से अभ्यास की आवश्यकता अवश्य होती है। फिर तो यह जाप गुप्त 
रूप से निरन्तर स्वतः ही चला करता हैं। इसी की ओर संकेत करते हुए 
गोरखनाथ ने कहा है :-- 
“ऐसा जाप जपो मन लाई। 
सो5हं है श्रजपा गाई ॥” --(गोरखनाथ) 


इस जाप से साधना को दो प्रकार से सहायता मिलती हँ--एक तो मन की 
गति पंग्र होती है और दूसरे ब्रह्म-मावना के उत्कषषं से आत्मनिरति सिद्ध होती 
हूँ । इसी को घटावस्था की सिद्धि कहते हँ--- 
“घरही रहिबा मन न जाई द्र। प्रहनिसि पीबे जोगी बारुनीसर || 
स्वाद विस्वाद बाई माल छीन । तब जांनिया जोगी घट फाल छीन॑' ॥ 
आत्म-चिन्तन गोरख-साधना का मूल मंत्र है । श्रात्मा के सिवा गोरखनाथ को 
कोई भी अन्य वस्तु आकर्षक प्रतीत नहीं होती । “प्रात्मा ही मछली है, वही 
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जाल है, वही धीवर है, और वही काल भी । वही स्वयं मारता और खाता 
है। माया रूप में वह अनेक बंधन डालता है श्रौर जीवन बनकर उसमें पड़ 
भी जाता है। उसके बाहर स्नान करने योग्य न तो कोई तीर्थ है श्र न पुजन 
करने योग्य कोई देवता हूँ । श्रलक्ष्य और अभेद होते हुए भी जो कुछ है, वह 
वही है । 
इस प्रकार गोरखवाणी के विषय गआ्रात्म-साधना से संबंधित हैं । उन्होंने 

अपने पूर्वजों से लाक्षणिषक शैली लेकर भी उसका उपयोग अश्रध्यात्म-क्षेत्र में ही 
किया है । रहस्यात्मक शैली का बीज-वपन वज्ञयानियों के हाथों से होकर भी 
वह अपने वास्तविक भ्रर्थ में नाथ-पंथ में ही प्रांकुरित हुआ । उलटबासियों का 
लिखित रूप यहीं से आरम्भ होता है | हिन्दी पहेली के जन्म का भी यही 
समय है । हिन्दी के विचित्र रूपक भी वस्तुतः नाथों से ही प्रचलित हुए। 
उलटबांसियों में जहां एक शैली दृष्टिगोचर होती है वहां प्रवर्ततों की एक 
प्रवृति का भी परिचय मिलता है। तांतिक और योगियों ने उलटी बातें कह 
कर अपनी प्रतिष्ठा की रक्षा की और साथ ही अपनी शैली का प्रचार भी 
किया । ह॒ठयोग प्रदीषिका' के निम्नलिखित श्लोक से इसका परिचय मिल 
सकता है -- 

“गोमांस भक्षयेत्षित्य॑ पिविदमरवारूणीम॒ । 

क्लीन तमहं मन्ये इतरे कुलघातक्का: ॥” हु० प्र०, ३-४७ 


किन्तु तत्काल ही वे स्पष्टीकरण करते हुए कहते हें---/लोग कहते हैं कि 
गोमांस महापाप है और वारुणी-सेवन अ्रयुक्त हे । उनका यह भ्रम है । 
वास्तव में गोमांस-भक्षण पापनाशक हूँ और वारुणी ग्रमरता प्रदान करने वाली 
है । गो' शब्द जिद्दा-वाचक है और तालु में उसका प्रवेश ही गोमांस-भक्षण 
है । जिह्दा-प्रवेश से उत्पन्न हुई वन्हि के कारण उपरिस्थित चन्द्र से जो सार 
स्नरवित होता है वही अभ्रमर वारुणी है । ऐसी कूटोक्तियों का प्रचलन सिद्धों की 
बाणी में पर्याप्त मिलता है और पीछे के संतकाव्य में इस पद्धति का उपयोग 
किया गया है, किन्तु यौगिक एवं आध्यात्मिक क्षेत्र में, जिसमें आचरण पर आ्रांच 
नहीं झाने पाती । 


(_ गोरखनाथ ने सिद्धों के हाथ में हुई विकृत साधना को पुनः परिष्कृत 
करके उसमें नवीन प्राण फूंके । तुलनात्मक दृष्टि से देखने पर गोरखनाथ की 
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साधना-पद्धति भारतीय मनोवृत्ति के भ्रधिक ग्रनुकूल मिलती है। धर्म-विकारी 
तत्त्वों पर गोरख-साधना में कठोराघात किया गया.हे तथा संयम एवं सदाचार 
से जीवन का निकटतम संबंध स्थापित करने का श्रमोघ प्रेयत्न किया गया 
है । कहने की आवश्यकता नहीं कि सहजमाग्ग की व्यवस्था का श्रेय वास्तव में 


गोरखनाथ को ही है ।_ जा 


गोरखनाथ ने अपने पंथ के प्रचार के लिए जन-समुदाय की भाषा को 
ही ग्रहण किया । इससे एक ही साथ दो काम हुए : सर्वसाधा रण में नाथ-पंथ 
का प्रचार हुआ ग्रौर जन-भाषा को विकसित होने का अ्रवसर मिला । 
गोरखनाथ संस्कृत भाषा के भी पंडित थे, श्रतएव इनकी रचनाएं हिन्दी के 
साथ साथ संस्कृत में भी हैं । यह भी कहा जाता है कि इन्होंने मराठी भाषा 
भी अपने सिद्धान्तों का प्रणयत किय। । अमरनाय-संवाद और “गोरक्ष-गीता' 
इसी भाषा में हैं । मिश्रबन्धु ने ब्रज भाषा में भी उनके एक ग्रंथ का उल्लेख 
किया हैं जिसमें पुछिबा, कहिबा आदि राजस्थानी छब्दों का भी प्रयोग है । 


गोरखनाथ की रचनाओं की प्रामारिगकता के संबंध में कुछ भी कहना 
सहज नहीं है। डा० बड़थ्वाल ने उनकी 'सबदी' को सबसे अधिक प्रामाणिक 
माना है, किन्तु डा० मोहनसिह की दृष्टि में गोरखबोध' ही उनकी सबसे 
अधिक प्रामाणिक रचना है। चाहे गोरसनाथ कृत रचनाओं की प्राचीनता पर 
संदेह किया जाय, किन्तु इसमें सन्देह नहीं कि परवर्ती सन्तकाव्य नाथ-पंथ 
की साम्प्रदायिक एवं साहित्यिक मान्यताओं से बहुत प्रभावित हुत्ना है । 
सन्त काव्य में ब्रह्मचय, वाणी-संयम, मनः शुद्धि, ज्ञाननिष्ठा, बाह्याचारों का 
ग्नादर आदि का जो चित्रण मिलता है उसका मूल स्रोत भी नाथ-वाणियां ही 
हैं । यद्यपि कबीर आ्रादि कुछ मेधावियों ने बहुत सी मोलिक उद्भावनाए 
भी प्रस्तुत कीं, किन्तु उनकी वाणी के भ्रधिकांश विषय नाथों की भूमिका से ही 
चुने गये थे । यह माना जा सकता है कि गोरखवाणी रूखी तथा सिद्धों के 
विरोध में गृहस्थ-जीवन के प्रति श्रनादर प्रकट करने वाली थी, किन्तु योग 
की दुस्तर साधनाग्रों को भी उन्होंने जीवनोपयोगी रूप में प्रस्तुत करके 
धामिक भावनाओं को प्रेरित किया । साथ ही गोरखनाथ ने श्रपनी क्ृतियों के 
द्वारा परवर्ती साहित्य को संवाद-शैली प्रदान की जिसका प्रणयन साम्प्रदायिक 
सिद्धान्तों के प्रतिपादन तथा विश्वास एवं मत के प्रचार के निमित्त किया । 
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यह कहने की आवश्यकता नहीं कि श्रपनती साधना पद्धति में गोरखनाथ 
ने बहुत सी बातें सिद्धों की भी समाविष्ट कर लीं, किन्तु अनेक बातें उन्होंने 
नितान्त मौलिक रूप में भी प्रस्तुत कीं । गहस्थ जीवन के प्रति उनकी अरुचि* 
में उनकी मौलिकता को नहीं भुलाया जा सकता । योग को गोरखनाथ ने 
पोग के रूप में ही स्वीकार नहीं किया, वरन्‌ उसे एक तत्त्वसिद्धि के साधन 
के रूप में भी लिया । वज्ञयानियों ने जिस योग को प्रमुखतया कायिक 
बना रखा था और जिसमें विकृताचरण भी समाविष्ट हो गया था उसी को 
गोरखनाथ ने न केवल मानसिक आधार प्रधान किया, वरन्‌ आध्यात्मिक सीमा 
पर भी पहुंचा दिया | उनकी कुछ वाणियों से ऐसा भी प्रतीत होता है कि 
उन्होंने आत्मवाद में उपासना के छींटे भी दिये हैं । जसे--- 
“तुक्ि पर वारी हो श्रणघड़ीोया देवा । 
2५ 2५ 2५ 
सब संसार घड़ या है तेरा, त्‌ किनह नह घड़ीया । 
८. ८. >»< 
गोरख कहे गुरू के सबंदा तृ ही घड़नहारा' । 
प्रपने 'निरंजन नाथ' की आरती गाकर भी भ्रपनी योग साधना में 
भाव पुट का संकेत किया हैँ । जिसको वे नाथ कहते हैं, जो निरंजन है 
वही हरि नाम धारी है। इन नामों के अभेद के द्वारा हम कबीर तक पहुंच 
सकते हैं श्रोर उनकी वाणियों में हम गोरखनाथ का लक्ष्य खोज सकते हैँ । 
किन्तु जबकि गोरख का नाथ, निरन्‍जन या हरि योगसाध्य हैँ, कबीर का 
हरि, राम या निरंजन प्रेमसाध्य हैं । कबीर योग को प्रेम का सहयोगीमात्र 
बना लेते हैं । यही दोनों की साधना का मौलिक श्रन्तर है । 
गोरखनाथ बाह्यचार के विरोधी थे | इसका अभिप्राय यह न समझ 
लेना चाहिये कि वे सदाचार के भी विरोधी थे। सदाचार का सम्बन्ध उन्होंने 
मन और वाणी से भी मान रखा था। इसीलिए वे ऐसे आचरण को जो 
मन के विरोध में होता था मिथ्याचार मानते थे। ऐसे ही आचरण के प्रति 
उनका कहना हँ--“लोग आचार आचार कहा करते हे। भला यह आश्राचार 
प्रत्याचार होकर कंसे निभता है ? भोजन में जो घी देते हो वह भी तो 
चमंपात्र श्रर्थात्‌ पशुधन से ही आता है ? चलते समय पैरों में जो जूते पहने 
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जाते हैं वे भी चमड़े के ही होते हैं। शयन में स्त्री-संग होता है उसकी तो 
बात ही जाने दीजिये » » >< | सूर्यादि ग्रहरा के भ्रवस रों पर मिट्टी के पात्र 
भ्रौर जलादि को अ्रशुचि समझ कर त्याग दिया जाता है, किन्तु धान्य घृतादि 
को क्यों नहीं फेंक दिया जाता ? बात तो यह है कि जलाशय में जल तो 
बहुत प्राप्त हो सकता हे और कुम्हार के घर मिट्टी के पात्र भी थोड़े ही पंसों 
में प्राप्त हो जाते हैं तो फिर क्‍यों न उन्हें श्रपवित्र समझ कर आाचा रवान्‌ 
होने का दावा किया जाये ? इधर घृत भ्रौर धान्य ग्रादि को मोल लेने में 
ग्रधिक पंसे लगते हैं, इसलिए उन्हें ग्रपवित्र नहीं माना जाता । कहां तक इस 
प्रकार की बातें लिखी जायें ! वास्तविकता तो यह है कि श्राचार वस्तु ही 
कल्पित हैँ और बुद्धिमान लोग इस पर तनिक भी विश्वास नहीं करते | ह 
उन्होंने केवल आचार का ही खंडन नहीं किया, श्रपितु द्वतवाद, अद्वतवाद 
ग्रौर स्मातं॑ आदि आदि मतों में दोष दिखला कर शिव-शवित में अभेद 
स्थापित किया और काम-त्याग पर जोर देते हुए उन्होंने शून्य में ईश्वर की 
भावना की । इसी शून्य में कबीर आ्रादि सन्‍्तों ने निर्गुण ब्रह्म को देखा । 

इसमें सन्देह नहीं कि सन्त-मत को नाथ-पंथ से बड़ी प्रेरणा मिली। 
वराग्य को मन के क्रियात्मक नियंत्रण से संबंधित करके नाथपंथ ने जो साधना- 
पद्धति ग्रपनायी, सनन्‍्तमत ने उसीको अधिकांशत: मान्यता दी । नाथों ने भूत- 
शुद्धि श्रौर भूत-सिद्धि पर विशेष ज़ोर दिया, किन्तु कबीर अश्रादि सन्‍्तों ने मत 
की शुद्धि और सिद्धि पर विशेष बल दिया। नाथ-पंथियों ने मन का संबंध 
इन्द्रियों के द्वारा शरीर से स्थापित किया है और शरीर की शुद्धि से मन की 
शुद्धि का संबंध स्थापित किया है। यद्यपि नाथों की यौगिक क्रियाएं एक प्रकार 
से यांत्रिक हैं, किन्तु कुछ स्तुतियों से उनकी वाणी की रागात्मकता भी स्पष्ट 
है। कबीर ने मन के संबंध को दोनों श्रोर दखा हँ--शरीर की श्रोर और 
परमात्मा की ओर । एक ओर वे नाद द्वारा मन के शून्यीकरण तक पहुंचते हैं 
जो दुख श्रौर सुख से ऊपर की लोकोत्तर अ्रवस्था हैं, दूसरी ओर वे परमात्मा 
के प्रेम द्वारा मन को बाँध कर परमात्मा में विलीन कर देते हैं । कबीर की 
साधना में रागात्मिका वृत्ति की ही प्रधानता है। नाथ-साधना प्रत्यक्ष प्रमाणों 

! देखिये, गोरक्ष-सिद्धान्त संग्रह, पृष्ठ ६०-६१ 

* देखिये, क्षितिमोहन सेन । 
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पर भ्राश्रित है, किन्तु सन्‍्तों ने चित्तवृत्तियों के निरोध तक ही नाथों का साथ 
दिया है। रागात्मिका वृत्ति के द्वारा तत्त्वानुभूति की श्रोर प्रगति उनकी साधना- 
पद्धति की मोलिकता है। कबीर ने नाथ-साधना की शुष्क सरिता में प्रेम का 
प्रवाह देकर मन को ने केवल विलय के लिए बाध्य किया, अपितु रंजन का 
प्रवसर भी दिया । इस प्रकार कबीर ने सार-संग्रह के बल से थी मार्ग प्रस्तुत 
किया उसमें शंकराचायं, गोरखनाथ, रामानंद के साथ-साथ सूफियों का भी 
सहयोग है । 

भाषा श्रौर शैली की दृष्टि से तो कबीर ने गोरखनाथ का अ्रनुकरण 
झधिकांश में किया है। वही जन-साधारण की बोली, वही उलटबासियाँ भ्रोर 
विचित्र रूपक । उपमानों के क्षेत्र में कबीर की मौलिकता सिद्ध है। वे लोक- 
जीवन से उतरे हैं। कबीर की अनुभूतियों ने उनकी वाणी को उपमान प्रदान 
किये हैं । जीवन के दैनिक व्यापारों से चुने उपमानों ने उनकी श्राध्यात्मिक 
श्रनुभूतियों को बड़ी सफल पअभिव्यक्ति प्रदान की है। इससे दो बातें स्पष्ट हँ- 
एक तो यह कि लोक-जीवन से कबीर का निकट संबंध रहा है, दूसरी यह कि 
उनकी भअध्यात्म-विवेचना काल्पनिक नहीं, भ्रानुभूतिक है। जगत और ब्रह्म, स्थूल 
और सूक्ष्म, असत्य और सत्य के बीच उन्होंने जो अनुभूतियाँ संकलित की दूँ 
वस्तुतः वही कबीर-बाणी है । कबीर-बाणी में जो कहीं-कहीं तीव्रता श्रौर 
तीक्ष्णता है वह गोरख-वाणी में नहीं दीखती । 


निष्कर्ष के रूप में यह कहा जा सकता है कि सिद्धों ने एक बड़ी भारी 
क्रान्ति को जन्म दिया, किन्तु श्राचरण के भ्रंश की दिशा में उन्होंने जो कदम 
उठाया उसको भुलाया नहीं जा सकता । उनके सम्प्रदाय में मद्य, मंत्र, हठयोग 
और स्त्री को प्रमुखता दी गयी थी और एक नवीन साधना की भ्राड़ में ग्राचरण 
को ताक में रख दिया गया था। जिस योग का शभ्राधार कभी ब्रह्मचयं था वही 
मद्य और महामुद्रा से संबंधित होकर क्या हो गया ? कहने की बात नहीं । सिद्धों 
के मंत्र और हठयोग चमत्कार की वस्तु बन गये जिन्होंने शताब्दियों तक भोली 
जनता को भ्रम में रखा । जो बौद्ध धर्म सदाचार को लेकर आगे बढ़ा था, वह 
वच्नयान के हाथों में इतना पतित हो जायेगा, कौन जानता था ! 


फिर भी यह कहना असंगत नहीं है कि सिद्धों ने धर्म, श्राचार श्र 
दर्शन के क्षेत्र में क्राग्ति को जन्म तो दिया ह्वी ।“वे सभी श्रच्छी-बूरी रुढ़ियों को 
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उखाड़ फेंकना चाहते थे, यद्यपि जहाँ तक मिथ्याविश्वास का संबंध था, उसमें 
वे कई ग्रुनी वृद्धि करने वाले थे ।''''*' इन्हीं रूढ़ियों के साथ भाषा का प्रइन 
भी जुड़ा हुआ था। सिद्धों ने लोक-भाषा में कविता शुरू की क्योंकि वे नहीं 
चाहते थे कि भारत के अन्य धम्ंवालों की भाँति वे भी किसी मुर्दा भाषा द्वारा 
झपने सिद्धान्तों का प्रचार करें क्योंकि इससे धर्म का ज्ञान थोड़े से लोगों तक 
ही सीमित रहता था । सिद्धों ने वत्नयान को जनता प्र विजय पाने के लिए 
भाषा की कविता का सहारा लिया ।*****' आ्रादि सिद्ध सरहपा से ही हम देखते 
हैं कि सिद्ध बनने के लिए भाषा का कवि होना, मानो एक आवश्यक बात 
थी ।” “सिद्धों ने भाषा में कविता करके यद्यपि अपने विचारों को जनता के 
समभने लायक बना दिया तथापि डर था कि विरोधी उनके श्राचार-विरोधी 
कमे-कलाप का खुले आम विरोध कर कहीं जनता में घृणा का भाव न पैदा 
कर दें ; इसीलिए वे, एक तो, विशेष योग्यता प्राप्त व्यक्तियों को ही उसे 
सुनने का अवसर देते थे, दूसरे, भाषा भी ऐसी रखते थे जिसका श्रर्थ वामाचार 
भ्रौर योगाचार दोनों में लग जाये। इस भाषा को पुराने लोगों ने संध्या 
भाषा कहा है शोर आजकल उसे निग्नु णा, 'रहस्यवाद' या 'छायावाद' कह 
सकते है। गुप्त रखे जाने के ही कारण हमें 'प्राकत पेंगल' जैसे ग्रन्थों में इन 
काव्यों का कोई उद्धरण नहीं मिलता ।” 


सिद्धों का समय राहुल सांकृत्यायन के मत से ११वीं शताब्दी का श्रन्त 
ठहरता है। यदि इस समय को चौदहवीं शताब्दी के श्रन्त से श्रर्थात्‌ कबीर के 
समय से जोड़ा जा सके तो सिद्धों और सन्‍्तों की कविता के प्रवाह के एक 
होने में श्रापत्ति नहीं हो सकती। यह जोड़ने वाली श्र खला नाथपंथ की 
कविताएँ हू! । 


यह कहने की श्रावश्यकता नहीं कि कबीर को नाथपंथ से बड़ी प्रेरणा 
मिली क्योंकि विदेशियों और विधरमियों के प्रहार तथा ग्रपनी भीतरी निबंलताश्रों 
के कारण बौद्ध धर्म तो भारत से विलीन हो चला था श्रौर नाथपंथ उससे 


'. राहुल साकत्यायन--पुरात त्त्व-निबन्धावली, पृष्ठ १६० 
» राहुल सांकृत्यायन--पुरातत्त्व-निबन्धावली, पृष्ठ १६० 
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शिक्षा प्रहण कर भ्रपनी रक्षा के लिए भ्रनीदवरवादी से धीरे-धीरे ईश्वरवादी हो 
गया । कबीर के समय वही एक ऐसा पंथ था जिसकी वाणियों का व्यापक 
प्रचार था और जिसके सत्संगों की स्वसाधारण पर छाप थी । भारत में दूर- 
दूर के प्रान्तों में ग्रवतक फैली हुई नाथपंथ की गहियां उसके विशाल विस्तार 
की सूचना देती हें । 

सिद्धों और नाथों के निमित्त किसी सन्देह के लिए ग्रवकाश नहीं है 
क्योंकि गोरख-सिद्धान्त-संग्रह में दी हुई सिद्धों की नामावली में मत्स्येन्द्रनाथ 
श्रौर उनके शिष्य गमोरखनाथ के नाम भी सम्मिलित हैं जो नाथ पंथ के प्रवर्तक 
भी माने जाते हैं । यह ठीक है कि सिद्ध अनीश्वरवादी थे और बौद्धधर्म से मिली 
हुई थाती में उनके पास प्रमुखतः अनीश्वरवादिता' रह गयी थी, किन्तु 
नाथपंथ में ईइ्वरवाद की श्रोर लौटने पर भी अश्रभी निर्वाण, शून्यवाद के 
साथ-साथ वज्नयान की कुछ लहरें भी लहरा रही थीं। 


कबीर का सिद्धों से सीधा सम्बन्ध बनने का तो प्रश्न ही नहीं है । 
निर्वाण, शून्य श्रौर सहज को उनकी बाणी में देख कर उनका सिद्धों से संबंध 
नहीं जोड़ा जा सकता । ये शब्द नाथपंथ में श्राते-आते बहुत कुछ श्रर्थ बदल 
चुके थे और बहुत कुछ अ्रथ-परिवतंन उन्होंने कबीर के हाथों में देखा । कबीर- 
कालीन वातावरण में नाथपंथ की लहरें देख कर कबीरवाणी के साथ उनका 
सम्बन्ध खोजना न तो श्रनुचित है और न कठिन ही, कितु संद्धान्तिक क्षेत्र में कबीर 
की मौलिक देन को नहीं भुलाया जा सकता । कबीर सिद्धों के वातावरण में 
नहीं रह रहे थे फिर भी वे उनको भूले नहीं थे । उनकी विकतियों को कबीर- 
ज॑सा साधक कभी सहन नहीं कर सकता था। सिद्ध-साधना के सम्बन्ध में 
उनकी धारणा श्रच्छी नहीं थी। उनकी यह साखी इस बात को व्यक्त 
करती है-- 
“घरती भ्ररू भ्रसमान बि, दोई त्‌ बड़ा प्रबंध । 
घट दर्शान संसे पड़या श्ररु चोरासों सिद्ध ॥” 


यह विरोध देखकर भी कबीर को सिद्धों से सम्बन्धित करने में कोई 
आपत्ति नहीं दिखायी पड़ती । जिस प्रकार सिद्धों श्रोर ताथों के सिद्धान्तों 


* कबीरदास --कबीर-प्रन्यावली, पृष्ठ ५४ 
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को देखकर उनकी परम्परा को किन्‍्हीं दो स्रोतों से नहीं देख सकते उसी 
प्रकार कबीर को उस परम्परा से विलग नहीं कर सकते । यह ठीक है कि 
सिद्ध श्रनीश्वरवादी और नाथ ईर्वरवादी हो गये, किन्तु इससे उदछकी परम्परा 
खंडित नहीं होती बिल्कुल उसी प्रकार जिस प्रकार कबीर का रागात्मक 
ईश्वरवाद नाथों के शुष्क ईद्वरवाद की परम्परा से विच्छिन्न नहीं किया जा 
सकता। सिद्धों के प्रयत्नों में बगंवाद और वर्णवाद का विरोध कोई नया कदम 
नहीं था, धामिक अनुगमन था। फूस अग्नि को ग्रहण करता हैं, यह एक तथ्य 
है । यदि वह ग्रहण नहीं करता तो इतना आ्राद्द है कि वह अग्नि को नहीं 
पकड़ता, अन्यथा बड़े झ्राइवय की बात है। यदि विषयों के प्रस्तुत होते हुए भी 
इन्द्रियां उनको ग्रहण नही करतीं तो स्पष्ट है कि मन पर इतना नियंत्रण है 
कि इन्द्रियां अपने-अपने विषय से निरपेक्ष हो गयी हैं। वज्ञयान में महामुद्रा 
भ्रोर मद्य के सेवन के सम्बन्ध में इसी सिद्धान्त का ब्याज हो सकता है। यह 
सिद्धान्त सिद्धान्तरूप में तो बहुत ऊचा था, किन्तु इसके व्यावहारिक रूप में जो 
भय था वही सिद्धों के दुराचार में व्यक्त हुआ । .नाथों ने उनके योग को तो 
स्वीकार किया किन्तु उसे सदाचार पर आधारित करके साधना में परिवर्तन 
किया । सिद्धों की साधना का लक्ष्य वह आनन्द था जो क्रियात्मक ढंग से मन 
के शून्यीकरण में उपलब्ध है। नाथों ने उस आनन्द को तो स्वीकार किया, 
किन्तु ईश्वर साक्षात्कार के परिणाम रूप में उन्होंने ईश्वर का साक्षात्कार मन 
की वृत्तियों के निरुद्ध होने पर ही सम्भव माना और उक्त निरोध के निमित्त 
उन्होंने हठयोग का आ्राश्य लिया । कबीर ने इस ईश्वरवाद में भक्ति का पुट 
देकर रागात्मकता भर दी जो स्पष्टत: रामानन्द का प्रभाव था, किन्तु विरह- 
तीव्रता में सूफी-प्रेम-भावना भी उतनी ही स्पष्ट है जिसको संतों ने ही नहीं 
कृष्ण भक्तों ने भी अपनाया । 

इस प्रकार कबीर ने सिद्धों के ही योग, विचित्र ढंग और शैली को अपना 
कर नाथ-पंथ पर अधिकार प्राप्त किया। चाहे नाथ-पंथ प्रब भी जीवित हो, 
किन्तु कनफटे जोगियों की बाणियों में कबीर का स्वर भी लहराता दीख पड़ता 
है। ऐसी बात नहीं हैँ कि कबीर ने नांथपंथ को ही अपनाया, अपितु प्रेम की 
धरा पर योग और ज्ञान के उपकरणों से वष्णाव भक्ति का एक नूतन किन्तु 
भव्य भवन निर्मित किया जिसमें अनेक अच्छाइयों का ही संग्रह नहीं था, अपितु 
क्रिया, ज्ञान और उपासना का मधुर मिलन भी था। 


१5 
आलोचना-पद्धति 


कबीर अपने समय के झ्रालोचक थे । उन्होंने समाज को बड़े ध्यानपुर्वंक 
देखा, उसकी भलाई-बुराई दोनों का पर्यवेक्षण किया । समाज में जो 'सुरूप 
था उसका उन्होंने श्रादर किया और उसके प्रति सन्‍्तोष व्यक्त किया ; श्र जो 
'कुरूप' था उसकी निन्‍्दा की । सुरूप शोर कुरूप दोनों सामाजिक पक्षों पर 
ध्यान रखते हुए भी उन्होंने कुरूप को बड़ी सृक्षमता से देखा । समाज की छोटी 
से छोटी बुराई भी उनकी दृष्टि से दूर न हो सकी । उसके निकाल फेंकने के 
लिए उन्होंने आलोचना एवं भत्सना का मार्ग प्रपनाया । 


कबीर का लक्ष्य आलोचना करना नहीं था। वे आलोचनो के लिए 
आलोचना नहीं करते थे, बुराइयों को नष्ट करने के लिए ही आलोचना करते थे ॥ 
इसलिए इत़की श्रालोचना को निनदा के क्षेत्र में नहीं रख सकते। निन्‍्दक का 
लक्ष्य मिथ्यावाद करना है श्ौर श्नालोचक का लक्ष्य विद्यमान दूषणों को सामने 
रखना--सामने भी इसलिए कि वे दूर हो जाये । इससे कबीर का लक्ष्य 
स्पष्ट हो जाता है । 


कुछ लोग कबीर को ईह्वर-भक्‍त कह कर उन्हें ग्रन्य क्षेत्रों में खींच 
लेने का प्रयास करते हैं। यह ठीक है कि ईश्वर-भकत सर्वत्र ईश्वर की सत्ता 
का अ्रनुभव करता हुआ सबको समान समभता है । वह सबके प्रति प्रेम और 
दया भाव रखता है। जीवमात्र के प्रति प्रेम को ईश्वर-भकत ईइ्वर-प्रेम से 
भिन्‍न नहीं समभता, किन्तु कबीर की स्थिति दूसरी है। वे एक क्रान्तिकारी 
व्यक्तित्व लेकर उत्पन्न हुए थे ॥ सामाजिक रूढ़ियों श्रौर विषमेताञ्रों ने उनको 
विकल कर दिया था। वे उनको भिटा कर समाज में समता की प्रतिष्ठा कर 
देना चाहते थे। कबीर का भक्त” उसी समता की भावता से प्रस्फुटित हुआ, 
वह उनके व्यक्तित्व के विकास की ही एक स्थिति है। साधना के प्रथिक होने 
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के नाते उनका संबंध पहले समाज से हुझ्ना है, फिर ईश्वर से। सामाजिक 
संवेदना ने उन्हें ईश्वरोन्मुख किया है क्योंकि समाज को एक सूत्र में बाँधने के 
लिए, उसमें भ्रातृत्व की भावना भरने के लिए पितृत्व की प्रतिष्ठा भी 
भावश्यक है । 

कबीर की श्रालोचना साम्य की भावना से प्रादुभू त हुई है, कितु कबीर 
का साम्यवाद निरीश्व॒रवादी नहीं है। उसमें यांत्रिक जड़ता नहीं है । उसका 
धरातल प्रेम और विश्वास है। उसका मूल सत्य और अहिसा है। उसकी साधना 
सरल ओर सुबोध है । भ्रहंकार दम्भ, पाखंड, स्वाथंपरता, छल, विदा, भेद 
आदि उसके विरोधी भाव हैं। उनमें कबीर का साम्यवाद नहीं पनप सकता । 
वह किसी महेश या नग्रेश की नीति से संबंधित नहीं है। उसका क्षेत्र मानवता 
है। उसका सहज कोमल स्पश् प्रत्येक व्यक्ति को मुग्ध कर लेता है। जो सब 
जीवों में परमात्मा की सत्ता का भ्रनुभव नहीं करते, उनको कबीर भ्रान्त 
मानते हैं भ्ौर वे शीघ्र ही कह डालते हँ--- 
“यह सब भूठो बंदिगी, बरियां पंच निवाज । 
सांचे मारें झूठ पढ़ि, काजी कर श्रकाज' ॥ 


कबीर के साम्यवाद ने संकी्णता का, सम्प्रदायवाद का बहिष्कार कर 
दिया है, किन्तु धर्म के व्यापक रूप (मानवता के आधारभूत रूप) के प्रति 
उसका आग्रह है। वे राम-स्तेही को सच्चा मानव मानते हैं क्योंकि वही सत्य 
का वास्तविक रूप समभता है, वही अ्रहिसा का सम्मान करता है और वही 
एकता का पुजारी है। इसलिए कबीर शाक्त और ब्राह्मण से दूर रह कर 
ईद्वर भकक्‍त के प्रति आकषंण व्यक्त करते हँ--- 
“साधत बांमण मति मिलें, बेसनों मिल चंडाल । 
ग्रंकमाल दे भेटिये, मानों सिले गोपाल ॥ 


चला 


कबीर का साम्यवाद वह साम्यवाद है जिसमें धर्म है, किन्तु व्यापक 


श्रोर उदार; ईश्वर है, किन्तु सर्वेव्यापी; वह मन्दिर, मस्जिद भ्ौर गिरिजा की 
सीमाओं में सीमित नहीं है। उसकी साधना में सरलता और कोमलता औौर लक्ष्य 


आिललना, >++ ५ अस्त २ 


में एकता है जिसकी सत्ता समाज को प्रेम-निधि श्रौर व्यक्ति को विभोर कर _ 
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सकता है। वह एक आदश है जिसकी शोर कबीर के प्रयत्न यथार्थ को प्रेरणा 


दे रहे हैं । 


इसी साम्य की प्रतिष्ठा के लिए कबीर ने सामाजिक विक्ृतियों की 
निन्‍्दा की है। वे विकृतियों का विनाश चाहते हैं, व्यक्तिमात्र की उनसे मुक्ति 
चाहते हैं । लौकिक विक्ृतियों से निकाल कर वे मानव को उस स्थिति में 
देखना चाहते हैं जिसे लोक-भाषा में साम्य कहते हैं और जिसे दाशनिक 
परिभाषा में आत्म-साक्षात्कार भी कहते हे । विक्ृतियों के निवारण के निमित्त 
वे भरत्सना तक का प्रयोग कर डालते हैं जिससे उनकी वाणी कटु और कर्कंश 
प्रतीत होने लगती है। 


अपने समय श्र समाज की कुत्साओ्रों और झ्रावश्यकताओञों से कबीर 
इतने सुपरिचित थे कि उनका ध्यान उनसे हटता ही न था। उन्होंने गोपीचन्द, 
गोरखनाथ, नामदेव और जयदेव का स्मरण लोगों को इसलिए दिलाया कि वे 
उनके मार्ग का अनुसरण करे अन्यथा कल्पना के भीने झरावरण से भूत के स्वर्ण 
लोक की ओर देखने की उन्हें कभी चिंता नहीं हुई। यदि उनका ध्यान कभी 
उस ओर गया भी तो भक्तित, प्रेम और ईश्वरीय न्याय को प्रमारितत करने वाली 
प्रथित घटनाग्रों अथवा प्रनुश्नुतियों से प्रेरणा लेकर उन्होंने श्रपने समय की 
कुत्साओ्रों और रूढ़ियों पर और भी अधिक निर्मम श्राधघात किये | एक महान्‌ 
आत्मा को धारण करने के कारण वे विचक्षण भविष्य-द्रष्टा थे । आदर्श की 
मधुमयी भूमिका पर वे एक ऐसे समाज की कल्पना करते थे जो सुख-दुख के 
इन्द्दों से परे है, जहाँ व्यक्ति वर्ण श्रौर जाति के बन्धनों से मुक्त है और जहाँ 
अ्रखंड प्रेम की ही अनुभूति शेष है :-- 


“कबीर हम बासी उस देश के, जहें जाति बरण कल नाहि। 
शब्द मिलावा होइ रहा, वेह सिलावा नाहि।॥ 


सामान्य दृष्टि से उक्त उद्धरण में श्राध्यात्मिक श्रनुभूति की विशुद्धता 
ही दृष्टिगोचर होती है, परन्तु सूक्ष्म मनोव॑ज्ञानिक दृष्टिकोण हमें गहराई में 
जाने को प्रेरित करता है । वस्तुतः वर्तमान जीवन के अभावों ने प्रक्षिप्त होकर 
कबीर के श्रन्तर में इस निराले भाव-लोक की सृष्टि की जिसमें शब्द-अरह्म का 
भाननदमय मिलन हू प्रोर जहां जड़ प्रचेतन की कलई सोल दी गयी हे । 
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इस लोक में वे सबको प्रतिष्ठित करना चाहते हैँ क्योंकि उसी स्तर पर स्थिति 
एकता है । सत्य का न्‍्यायमय पथ ही इसका सरल एवं सीधा मार्ग है। उन्हें 
श्रपने समय में जो बुराइयां दृष्टिगत हो रही हैं उनमें विषमता का विलास है, 
झसत्य और अन्याय की क्रीड़ा हे। फिर भी दंभी और प।खण्डी लोग उसे वेष 
द्वारा छिपाने का प्रयत्न करते हें। कबीर उनको चेतावनी देते हें कि उनका 
यह मिथ्याचार उनकी मुक्त नहीं होने देगा-- 


“का नांगे का बांधे चाम, जो नहों घोन्हसि श्रातम-राम । 
नागें फिरें जोग जे होई, बन का मृग मुकति गया कोई॥ 
मंड मंडाये जौ सिधि होई, रवर्ग ही भेड़ न पहुती कोई ॥ 
ब्यंद राखि जे खेले है भाई, तो घसर कोण परम गति पाई । 
पर्ढगुन्ने उपजे बअ्रहंकारा, श्रधधर डूबे बार न दारा । 
फहे कबीर सुनहु रे भाई, राम नाम बिन किन सिधि पाई ॥ 


कबीर जानते थे कि मंदिर श्रौर मस्जिद समाज की एकता को 

[ खंडित करने वाले थे, अतएवं उनके सम्बन्ध में जो भ्रम था उसके विरुद्ध 

उन्होंने एक बहुत ऊची आवाज उठायी। यदि परमात्मा मूर्ति में रहता हैं, 

मंदिर में उसका निवास है और श्रल्लाह मस्जिद में रहता हे तो दूसरे स्थानों 
में किसका वास है, उनका स्वामी कोन हें-- 


“झल्लह एक मसीति बसतु है, श्रवर मुलक किसु केरा। 
हिन्द्‌ म्रति नाम निवासी, दुहमति तत्त्‌, न हेरा ॥ 


उन्होंने समाज में भरे हुए कपट को देखा और साथ ही उन रूद्षियों को 
देखा जो झ्रापस में भेद-भाव पंदा करती हैं । हृदय कपट से पूर्ण है फिर भी लोग 
दिखावे के लिए पुरी में जा जा कर स्नान करते हैं या मस्जिद में जा जा कर 
सिज्दा करते हैं। ये सब आचार व्यथ हैं । उन्होंने हृदय की शुद्धता पर विशेष 
बल दिया और तीथं, नमाज़ आदि के मिथ्याचारों पर करारी चोट देते हुए वे 
कहते हें--- ; 
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“कहा उड़ीसे मज्जन कियां, क्या ससीत सिर नायें। 
दिल महि कपट निवाज गुजारे क्‍या हज कार्ब जायें ॥ 
बहुदेववाद में विश्वास भी सम्प्रदायवाद का प्रेरक था और सम्प्रदाय 
समाज में एकता के स्थान पर अनेकता ही फैलाते थे, इसलिए कबीर ने एक 
परमात्मा की शरण में जाने का ही निर्देश किया-- 
“कहत कबीर सुनहु नर नरव परहु एक की सरना 


कबीर ने वास्तव में रूढ़ियों और गश्राचरणों की आ्लालोचना की हैं 
प्रोर श्रालोचना करते समय इन्होंने कुछ को ही अपना लक्ष्य बनाया 
है । यों तो सामान्य आलोचना के क्षेत्र में प्रत्येक व्यक्ति श्रा जाता है, किन्तु 
मूति-पुजा, तीर्थत्रत, रोज़ा, नमाज आदि के संकेतों से वे धर्म या सम्प्रदाय विशेष 
पर अपने वाग्वाण छोड़ते हे। धर्मों के क्षेत्र में भी वे उनके ठेकेदारों तक 
जा पहुंचते हैं । पंडित, मुल्ला, अवधू ग्रादि धर्म-प्रतिनिधि हैं। कबीर इन्हीं को 
संबोधन करके इनके रूढ़ाचारों की श्रालोचना करते हैं। इनके संबोधन व्यंग्य 
प्रधान भी हैं जिनमें ये मधुर चुटकियां भर कर घायल कर देते हैं । प्रायः कबीर 
की आलोचना बड़ी तीत्र होती है । वे मर्मं पर चोट करते हैं। वे चोट केवल चोट 
करने के लिए नहीं करते, अपितु भ्रम एवं मिथ्याचार को दूर करने के लिए 
करते हैं । वे धर्म श्लौर कर्म के उस खोखलेपन पर आधघात करते हैं जिसमें 
कोई तथ्य नहीं हैं। मुल्ला को सम्बोधित करके कबीर ने ऐसे ही आ्राघातों 
का परिचय दिया हैं-- 

“मुल्लां कहां पुकार दुरि, राम रहीम रह्या भरिपुरि । 
यहु तो श्रलह गूंगा नाहीं, देखे खलक दुनी दिल माही' ॥” 

संबोधन के साथ कबीर अपना निर्णय भी सुना देते हैं । जहां वे प्रश्न 
करते हैँ वहां उनका लक्ष्य संकेतित रहता है, किन्तु ऐसे भी भ्रनेक स्थल हैं 
जहां प्रश्नों के श्रन्त में उनका निर्णय ग्रुथा रहता है। उक्त पद में प्रश्न भी है 
गौर उत्तर भी । प्रंतिम पंक्त में उन्होंने जो निर्णय दिया है वह कटु और 
तीव्र है-- 
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१५८ कबीर एक विवेच॑न 


“कहे कबीर यहु मुलनां झूठा, राम रहीम सबनि में दीठा' ।” 
कबीर किसी प्रपराधी को क्षमा कर सकते हैं, किन्तु भमिथ्याचार को 
क्षमा नहीं कर सकते । वे उसके पीछे पड़ते हैं, उसे नष्ट करने का भरसक 
प्रयत्त करते हैं और इसी प्रयत्न में मुल्ला, पांडे श्रौर काजी को खरी-खरी 
बातें सुननी पड़ती हैँ । पांडे वेद पढ़ता है, किन्तु उस पर उसका कोई प्रभाव 
नहीं दीख पड़ता । यह देख कर कबीर श्षुब्ध हो उठते हैं-- 
“पाँड़े कौन कुमति तोहि लागी, 
त्‌ राम न जपहि शब्रभागो। 
बेद पुरान पढ़त श्रस पाँडे, खर चन्दन जैसे भारा। 
राम नाम तत समभत नांहों, भ्रंति पड़े मुखि छारा ॥ 
बेद पढयां का यहु फल पांडे, सब धटि देखें रांमां। 
८ >< > 
जीव बधत ग्ररू धरम कहत हो, भ्रधारम कहां है भाई । 
प्रापन तो मुनि जन हूं बेठे, का सनि कहों कसाई ॥* 
कबीर के समय में धामिक मामलों कः फैसला काजी के हाथों में होता 
था । वह कुरान शरीफ के आधार पर फंसला देता था। उसके न्याय में हिन्दू 
मुसलमान का भेद-पक्ष रहता था जिससे वमनस्थ की ज्वाला को और भी 
ग्रधिक भड़क उठने का अवसर मिलता था | यह देख कर कबीर कब मौन 
रहने वाले थे ? किसी दंड का भय उन्हें मूक नहीं कर सकता था। क्रान्ति की 
प्रेरणा उनको ग्रातुर कर देती थी | वे वाणी की चिन्ता नहीं करते थे, उसकी 
सजधज का खयाल उन्हें नहीं होता था, अतएव वाणी स्वयं उनके उदगारों को 
संभालती फिरती थी। हिन्दू और तुके के भेद के विरोध में उनके उदगारों को 
देखिये-- 
“काजी कौन कतेब बधानें । 
पढ़त पढ़त केते दिन बीते, गति एके नहिं जानें । 
सकति से नेहू पकरि करि सुंनति, यहु नबद रे भाई। 
जोर खुदाइ त्रक मोहि करता, तो श्रापे करि किन जाई । 
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हां तो त्रक किया करि सुंगनति, औरति साँं का कहिये। 
भ्ररध सरीरी नारि न छूट, श्राधा हिन्द रहिये । 

छांडि कतेब रांम कहि काजी, खन करत हो भारी । 
पकरी टेब कबीर भगति को, काजी रहे भकष मारी ॥” 


इस प्रकार अन्याय और पाखण्ड के कारण उत्पन्न हुई जीवन की 
विषमताओ्ं की कबीर ने बड़ी कहु आलोचना की जिसमें कबीर के गअ्रन्तर की 
तीन व्याकुलता फूट पड़ी | अपने समय की जितनी कु आलोचना और 
समकालीन बुराइयों पर जितने भीषण प्रहार कबीर ने किये उतने शायद और 
किसी ने नहीं किये । उनकी आलोचना में तीव्रता, कटुता, भत्संना, भय, मोहन 
प्रौर संवेग, सबका यथावसर उपयोग किया गया हूं। 
कबीर का लक्ष्य केवल आलोचना करना नहीं था, बुराइयों को मिटाना 
था ( वे किसी दूषण को समाज में नही देखना चाहते थे, विशेषतः उस दूषण 
को जो समाज की एकता को भ्रष्ट करने में प्रवृत्त था क्योंकि दूषित समाज 
में वे घुटने लगे थे। उस घुटन को वे सहन नहीं कर सकते थे। कुछ झ्रालोचकों 
के विचार से कबीर की आलोचना-पद्धति में समाज के निर्माण के लिए कोई 
उपकरण नही है । समाज के लिए उनकी बाणी का केवल निशेधात्मक 
मूल्य है। यह आरोप ठोक नहीं है। कबीर सहज स्वाभाविक प्रेममय जीवन 
के प्रचारक थे । उसी में वे कल्याण को देखते थे । यह ठीक है कि वे समाज 
की बुराइयों को निकाल कर फेंक देना चाहते थे, कितु यह भी ठीक है कि 
वे एक आदर्श समाज की प्रतिष्ठा करना चाहते थे। निर्दोष समाज में ही 
कबीर के आदर्श समाज की कल्पना निहित थी । कबीर के आदर्श में कोई 
अ्रलौोकिक कल्पना नहीं थी । 
वे कोई नया शिलालेख तैयार करने नहीं जा रहे थे, कितु जो शिलालेख 
उनके सामने था, वह दृषित और भ्रामक था। उसे शुद्ध कर चमकाना उसके 
सही रूप को सामने लाना उनका प्रमुख लक्ष्य था। उन्होंने देखा कि कुछ 
दें भी-पाखण्डियों के मार्ग का अनुसरण करते हुए लोग भटक रहे थे। जीवन 
के सही रूप को न सम#ू कर कितने लोग ग्रुमराह हो रहे थे | कुछ गव॑ और 
अहंकार का भार ही रहे थे और कुछ ग्रत्याचार और निराशा में पिस रहे 
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(६० कबीर एंक॑ विवेचन 


थे । कबीर की आलोचना-पद्धति में उनके उद्धार का प्रयतन था। समाज 
के उद्धार केबलिए उन्हें एक दिव्य प्रेरणा मिली थी । उनके लिए परमात्मा का 
निदे श था---- 


“हरिजी यहे विचारिया, साखी कहो कबीर । 
भौ-सागर में जीव हैं, जे कोई पकड़े तीर ॥” 


इस साखी से स्पष्ट है कि कबीर की वाणी के मूल में लोक-मंगल 
की कामना निहित है। उनकी मंगल-साधना लोक-प्रेम को समानाथथंक है | 
यों तो कबीर जीवमात्र के प्रति सहानुभूति रखते हैं, किन्तु मानव पर उनकी 
विशेष दृष्टि है, इसीलिए उनकी दृष्टि उसकी दुबंलताओों पर है। उनकी 
भक्ति और काव्य-सजंना की आधार-शिला मानवता के प्रति उनकी तीकत्र 
संवेदना है | मनुष्य के प्रति वे सहानुभूति रखते है, इसी लिए वे उसके दूषणों की 
भ्रालोचना भी करते है। जो प्रदन कबीर के सामने प्रमुख रूप में आया है, 
बह सामाजिक १रिमार्जन का प्रइन है ; विषमताग्रों के निवारण ग्रौर एक समतल 
सामाजिक भूमिका की प्रतिष्ठा का प्रश्न है। दूषणों की आलोचना के 
साथ-साथ कबीर की दृष्टि में उनका निवारण भी है जो सदग्ुणों की प्रतिष्ठा 
के साथ ही हो सकता है | श्रतएव जब हम कबीर को झ्रालोचक के रूप में देखते 
हैं तो उसके निषेध-पक्ष के पीछे विधेय भी छिपा रहता है-- 


“खाँहि हलाल हराम निवारें, भिस्त तिनहु को होई । 

पंच तत्त का मरम न जानें, दोजगि पड़िहे सोई ॥* 
4 ् 2५ ५ 

“सायर उतरो, पंथ संवारों, बुरा न किसी का करणा। 

कहे कबीर सनहु रे संतो, ज्वाब खसम के भरणा' ॥” 

: थहां बुराई से बचाने के प्रयत्न के पीछे 'सायर उतरौ पंथ संवारौ' 
का प्रयत्न भी निहित है । पंथ संवारो' में 'सत्पथ पर चलने का संकेत स्पष्ट 
है। यही सत्पथ 'भवसागर' से पार उतरने का साधन है। 'सत्पथ-गमन' की 
प्रेरणा कबीर की दृष्टि में, मनुष्य वहन करता ही है, और उसका यह 
दायित्व है स्वामी के प्रति। मनुष्य ने अपने दायित्व को निभाया या नहीं, 
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इसका उसे परमात्मा को उत्तर देना पड़ता है। इस प्रकार कवरीर की 
आलोचना-पद्धति निपेधात्मक ही नही, विधेयात्मक 'भी है। 
कबीर का सत्पथ मिथ्याचार के लिए कोई अवकाश नहीं छोड़ता । 
उस पर चलने का अ्रधिकार किसी व्यक्ति विशेष को ही नही, वरन्‌ जो भी 
चाहे उस पर चल सकता है । वह इतना सरल है कि उस पर चलने वाले को 
बुछ जोर नही आता किम्तु वक्रगति मनुष्यो का उस पर चलना कठिन है। 
वक्ता का परित्याग ही उनकी गति की साथना हे। इसीलिए वे वैष्णव तक 
को अपनी आलोतना के मैदान में क्षमा नही करते। छापा-तिलक बना कर 
लोगों को वंलित करने वाले झ्राडम्बरी वप्णव वी कटुतम आलोचना करके ही 
बबीर कृतकृत्य नहीं हो जाते अपितु उस आडंबर के कारण को भी सामने 
ला रखते हे--- 
“बस्नों भया तो का भया, बभा नहीं विवेक । 
छापा तिलक बनाइ कर, दग्ध्या लोक अनेक ॥। 


वेश-भूपा और आइउम्बर के पीछे अज्ञान छिपा हुआ्ला है । उसी ग्रज्ञान 
ने छापा तिलक को गौरव देकर वैष्णव को भ्रम में डाल दिया है। वष्णवत्व 
वेश में नहीं है, हृदय और गआ्राचारण में है--प्रेम और सरल व्यवहार में हे । 
यहा सात्तविक एवं सदाचारपृर्ण जीवन के प्रति कबीर का आग्रह स्पष्ट है 
जिराको कुछ उद्धरण और भी अधिक स्पष्ट कर देते हैं, यथा-- 


“बष्णों की छपरी भली नां साकत का बड़ गाँउ ।” 


क्यों ? इसीलिए न कि वष्ण॒व श्रेष्ठ श्राचरण का प्रतीक है और शाक्‍त 
दुराचार की प्रतिमूति । इससे यह भ्रम दूर हो जाना चाहिये! कि कबीर मंगल 
की साधना के क्षेत्र में केवल निषेब-पक्ष को ही नहीं अपनाते । उनकी वाणी 
विधेय का स्वतंत्र रूप से भी प्रचार करती है और निषेधगत संकेतों से भी । यह 
ठीक है कि वाच्याये में निषेष की ही प्रमुखता है किन्तु कबीर के 
अ्भिप्राय को, उनकी वाणी को लक्ष्याथ से बंचित नहीं किया जा सकता। 
'खू दन तो धरती सहै बाढ़ सहै बनराइ' ज॑से वाक्यों में विधेय स्पष्ट है किन्तु 
जिस प्रकार निषेध में विधेय संकेतित रहता है उसी प्रकार खूदन > »' 
ग्रादि वाक्‍्यों में निषेध भी संकेतित है । मनुष्य विनयविमुख न हों, भ्रसहिष्णुता 
से काम न ले, बुराई का प्रतिकार बुराई से न करे आदि निषेधों में कल्याण 
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की भावना स्पष्ट है। अतएवं कबीर-वाणी में दोनों पक्षों का समावेश है। 
निषेध पक्ष में विधेय और विधेय में निषेध के संकेत स्वतः ही मिल जाते हैं । 


पीछे यह कहा जा चुका है कि कबीर की आलोचना-पद्धति में व्यंग्यों 
का भी समावेश है और व्यंग्य-क्षेत्र में कबीर का स्थान कुछ कम ऊंचा नहीं 
है किन्तु व्यंग्यों में कबीर ने समाज की खिल्‍ली उड़ायी है, ऐसा न समभ लेना 
चाहिये । 'खिल्ली' में हलकापन का भाव निहित है। यदि कबीर को समाज 
की खिलली उड़ाने वाला कह दिया जाये तो समाज के -प्रति कबीर की संवेदना 
का हलकापन प्रकट होगा । कबीर का पाठक यह जानता है कि उनके व्यंग्य 
बाण का सा असर करने वाले हैं, उनमें मर्म-भेदन की अ्रमोध शक्ति है। सीधा 
प्रभाव ही उनके व्यंग्यों का ग्रुण हे । उनके व्यंग्य पीड़ा पहुंचाने के हेतु नहीं 
हैं, अपितु ग्लानि उत्पन्न करने वाले हैं। अस्तु, कबीर की वाणी को समाज 
की मज़ाक या खिलल्‍ली कह कर हल्की बनाना उचित नहीं है । क्योंकि खिलली 
या मज़ाक से विवशता का भाव भी नहीं जोड़ा जा सकता । कबीर जो कुछ 
कहते हैं वह विवश होकर ही कहते हैँ । प्रेम और सहानुभूति से संबंधित क्षोभ 
या व्याघात से प्रेरित होकर कहते हें। उनकी विवशता ही उनकी वाणी की 
चरम स्पष्टता है। जो लोग इस मर्भ पर ध्यान नही देते वे कबीर की वाणी 
को गर्वोक्ति भी कह डालते हे । 


कबीर की आलोचना-पद्धति को गर्वोक्तियों से लांछित नहीं करना 
चाहिये । जिन लोगों को कबीर-वाणी में गर्वोक्तियाँ दीख पड़ती हैं, वे कबीर 
के व्यक्तित्व का समुचित मूल्यांकन नहीं कर पाये हैँ । ध्यान रखने की बात 
है कि कबीर ग्रादि से अन्त तक शअ्रस्मिता के विरोधी थे। दादू ने उनके लिए 
ठीक ही कहा है कि वे 'सिर देकर अर्थात्‌ अपने अहँ का बलिदान करके ही 
वीर हुए थे । उनका सम्पूर्ण व्यक्तित्व एक 'विगलित-श्रहँँ महामानव' की 
मृ्ति प्रस्तुत करता है। सहानुभूति और प्रेम के मार्ग से कबीर ने भ्रात्म-विस्तार 
कर लिया था, इसमें कोई सन्देह नहीं है। श्रात्म-विस्तार महत्त्व का प्रतीक है। 
उसके बिना कोई भी व्यक्ति अपने युग का समर्थ आलोचक नहीं हो सकता । 
जिसकी अनुभूति समाज के सुख-दुख से बनती है, जिसके हृदय के स्पन्दन में 
लोक-संवेदनः के स्वर मुखर होते हैं और जिसकी वाणी में युग के 
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सही-रूप को ब्यक्त करने की क्षमता होती है उसी ब्यक्ति की आलोचना 
न्फ $ 
अपने समय और समाज का परिष्कार और उचित पथ-निर्देशन कर सकती है । 


कबीर में ये सब ग्रुण विद्यमान थे, इसीलिए उनकी वाणी में इतनी 
शक्ति दिखायी देती है। संदेह नहीं कि भ्रहंकार मनुष्य का प्रबल रात्रु है । 
उसका त्याग अति दुस्साध्य है । यह महापुरुषों की दुबलता है--'मान तज्या 
नहिं जाई---इस मान ने बड़े-बड़े मुनियों के मन तक को चंचल कर दिया था। 
कबीर उसके संबंध में बड़े सतक हैं । जिसने कबीर के '"मैं-मे बड़ी बलाय है' 
को भलीभांति समभा है। वह उन्हें श्रहंकारी कहने की भूल नहीं कर सकता 
क्योंकि जो कबीर 'कथनी' श्रोर 'करणी' में समझौता चाहते थे उन्होंने स्वयं 
ही उनके बीच में कोई खाई खोद दी हो ऐसी उनके व्यक्तित्व से आशा नहीं 
की जा सकती । वे साम्यमूलक धरातल की वह ऊंचाई प्राप्त कर चुके थे जहाँ 
से उनके पतन के संबंध में किसी आशंका को आवकाश नहीं मिलता :-- 


“जब में था तब हरि नहां, श्रब हरि हैं में नाहि।” 


इस पंक्ति से स्पष्टतः कबीर की निरहंकारता भलकती है। यदि 
इसमें भी किसी को गर्वोक्ति की भाँकी मिल रही हो तो श्रौर कुछ कहना 
व्यर्थ है। जो एक श्रोर तो 'रोड़ा हूँ रहु बाठ का' की बात करता हो और 
दूसरी ओर ब्रह्मपद को प्राप्त करने की घोषणा कर रहा हो, उसकी दोनों 
स्थितियों का समभौता “निरहंकारता' में ही हो सकता है अन्यथा कबीर के 
व्यक्तित्व में दंभ के अतिरिक्त और कुछ नहीं रह जाता । 


जो कबीर सामाजिक, धामिक और आश्थिक धरातल पर साम्य की 
प्रतिष्ठा चाहते थे निस्सन्देह क्रान्तिकारी पुरुष थे। क्रान्ति को लाने के लिए 
जिस साहस श्रौर आत्मविश्वास तथा चुनौती देने के लिए जिस निर्भकिता और 
दृढ़ता की आवश्यकता थी, कबीर के व्यक्तित्व में उनका प्राचुये था। इन ग्रुणों 
की सामूहिक शक्ति जब कबीर के व्यक्तित्व के गौरव से समकालीन रूढियों 
गौर विषमताञ्रों को ललकारती है तो नीति के स्थूल माँप-दण्डों से माॉँपने 
वाले अथवा-भाषा के केवल खुरदरे रूप से परखने वाले समीक्षक उसे गर्वोक्ति 
से लांछित देखते हैं परन्तु जो साहित्य को समाज की गतिविधि का नियंता भी 
मानते हैं वे “निग्रु श| कबीर की सग्रुण वाणी से रोमांचित हो उठते हैं । 
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जो कबीर कीरी से कुजर तक एक ही आत्मा को व्याप्त देखते हैं 
जो बकरी और कसाई में श्त्वतः अभेद पाते है, उनके ग्रन्तर से किसी गर्वोक्ति 
का उदय हुआ होगा, ऐसी आशा नहीं की जा सकती | गर्वोक्ति के साथ 
अ्भेद का कोई समभोता नहीं हो सकता । अ्रस्मिता का विगलन ही एकता का 
सीढी है। सतएव यह कहना श्रसंगत है कि कबीर की आलोचना-पद्धति में 
गये या अहंकार का पुट है। कबीर स्वभाव और आचरण, दोनो क्षेत्रों में 
साम्यवादी हैं | अतएव उनकी किसी सहजोक्ति को गर्बोक्ति कहना सर्वथा 
अनुचित है । 


कबीर की वाणी में समाज के लिए एक प्रेरणा और एक पथ था। 
वे कोई ऐसे जन-नायक नही थे जिनकी मति और क॒ति मदविच्ूर्ण रहती है। 
उनमें मस्ती है, किन्तु प्र मकी, समता के साक्षात्कार की। यह उनके अन्तर 
से प्रवाहित प्र म-धारा है जो युग-दग्ध मानवता को समशीतोष्णता की भाव- 
भूमि पर लाने के लिए तत्पर है। कबीर में ग्रात्मरस या स्वरस की मादकता 
भरी हुई थी । उसी के प्रभाव से वे वग और वर्ण के भेद से ऊपर रहते थे 
और उसी में उनकी निद्व न्द्न स्थिति थी जिसमें उनके उदगारों को रोकने का 
कोई प्रयत्न नहीं दीख पड़ता । अनुभूतिजन्य कोई उद्गार उनके लिए अनभि- 
व्यंजनीय नहीं था। वे जो कुछ कहना चाहते थे, अवश्य कह डालते थे, बिना 
यह ध्यान रखे हुए कि वे कसे कह रहे थे । उन्होंने भाषा की खुशामद नही 
सीखी थी । वे उसे भाव-वाहिनी मानते थे और भाव-सेवा के लिए उनकी 
भाषा सर्देव प्रस्तुत रहती थी। भाषा में चमक-दमक शभ्रौर सजावट है या नहीं, 
यह शायद उन्हेंने कभी नहीं सोचा ! यदि विदग्धता, कौशल और पांडित्य के 
प्रभाव के कारण कोई आलोचक उसे, अमार्जन, 'गर्वोक्ति' आदि से लांछित 
करे तो यह उसकी भूल है। देखना तो यह है कि उनकी भाषा में कितनी 
ईमानदारी और तत्परता है, जो काम भाषा को सौंपा गया है उसे वह करती 
है या नहीं और करती है तो किस सीमा तक, कितनी सफलता से । 


कबीर की श्रालोचना-पद्धति में कभी-कभी रूखापन अवद्य प्रतीत होने 
लगता है किन्तु वह आ्ालोच्य के प्रति उनकी सहानुभूति और ईमानदारी का 
प्रतीक है । मैं समभता हूँ कबीर का समय ऐसी वाणी की भश्रपेक्षा रखता था । 
युग को अपनी गति बदलने के लिए मर्म-स्पर्श की आवश्कयता थी भर कबीर 
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की वाणी में मर्मस्वशिता पर्याप्त है। जहाँ मर्मस्परशिता है वही रूखापन है। 
रूखापन कबीर की वाणी की प्रवृत्ति नहीं, आवश्यकता की मांग थी । सच तो 
यह है कि कबीर की ग्रालोचना-पद्धति को उचित परिपाश्त्र में देखना ही उनकी 
वाशी का उचित मूल्यांकन है । 

संक्षप में यह कहा जा सकता है कि कबीर की आलोचना-पद्धति में 
शरण और सहानुभूति की मूल प्रेरणा है । व्यंग्य और तीब्रता उसका गुण है । 
गगबोधनों में उसकी रपप्टता और निर्भीकता और सकेतों में उसका लक्ष्य 
निहित है । उनकी बारी में मार्जत की कमी दिखायी पड़ती है किन्तु आज के 
दष्टिकोण से, शिक्षित आलोचक की दृष्टि से, कविता की कसोटी पर कबीर 
वे बागी को परखने वाले के लिए। जनसाधारण की भाषा में माज॑न-ग्रुण 
किस सीमा तक रह सकता है, इस परिपाश्व से देखने वाले को कबीर-वागी 
प्रालाोवना का बहता माध्यम ही दीख पड़ेगी । 


५ यह 
व्यक्तित्व 


कबीर अपने समय के सच्चे प्रतिनिधि थे। उनका वास्तविक रूप साधक 
का था। वे एक ही साथ निर्भीक, स्पष्टतावादी और विनयी थे। दंभ श्रौर 
पाखंड उनको प्रिय नही थे । भ्रहंकार और पभ्रनाचार उनको बुरे लगते थे । भीतों 
और पीड़ितों के प्रति भक्ति का आकषण्ण देकर उन्हें प्रेरणा और प्रोत्साहन 
देते थे। वे लोक-जीवन के अ्रति निकट थे । सामान्‍य व्यक्ति के लिए उनका 
व्यक्तित्व अतिसामान्य प्रकट होता है। इसी में उनकी 'सन्तता' निहित है जो उनके 
व्यक्तित्व की सरलतम श्रवस्था है। इसके अतिरिक्त वे स्वतंत्र चितक भी थे । 
उनका गंभीर चिन्तन उनकी वाणी में कभी-कभी इतना निगढ़ हो गया है कि 
वह अद्भुत और विचित्र प्रतीत होता है--इतना निग्ढ़ कि अच्छे-भ्रच्छे विचारक 
तक उसकी गहराई में गोते लगा कर उसके समभने में असफल रहते हें। यदि 
यह कह दिया जाये कि कबीर अपने “राम की भाँति ही साधारण बुद्धि के परे 
की वस्तु हैं तो, कुछ गअत्युक्ति न होगी। जिस प्रकार कबीर ने अनेक शब्दों 
में श्रपने राम का विश्लेषण करने का प्रयत्न किया है उसी प्रकार उनके अनेक 
विद्यार्थियों ने उनके व्यवितत्व की गवेषणा करने की चेष्टा की है किन्तु 'इत्थमिदं' 
कह कर कोई उसकी “इति' पर पहुंचने का दावा नहीं कर सका। उनको भक्त, 
ज्ञानी और योगी के व्यक्तित्व में देखकर आलोचक ग्रपनी-भ्रपनी कह गये हैं । 
किसी ने उनके “भक्त-स्वरूप” को और किसी ने 'ज्ञानी-रूप! को ही देख कर 
झपना एकांगी मत स्थिर कर लिया है। न भक्ति, न योग और ज्ञान ही कबीर 
के पूर्ण व्यक्तित्व को व्यक्त कर सके हैं । अवखड़, फक्कड़ श्र मस्तमौला शब्दों 
से भी उनके व्यक्तित्व का पाक्षिक दर्शन ही हो पाता है। समाज-सुधा रक का 
रूप भी कबीर के व्यक्तित्व को सम्पूर्ण रूप में व्यक्त नहीं कर सकता। हाँ, 
'सनन्‍्त' शब्द भ्रवश्य ऐसा है जो सम्पूर्ण कबीर को हमारे सामने रख देता है। 
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जिसने कबीर को ज्ञानी, भक्त श्रादि किस एक रूप में देखा है वह उनकी 
वाणियों में से ही इस संबंध में उपयुक्त तक और उद्धरण दे सकता है किन्तु 
जो उनको 'सन्त-महात्मा' कह कर चुप जाते हैं वे चाहे कबीर के व्यक्तित्व 
का विश्लेषण न कर सकें किन्तु उसके संबंध में कोई भ्रान्ति नहीं फैला सकते। 


कबीर का व्यक्तित्व जितना गढ़ प्रतीत होता. उतना ही सरल था 
और जितना सरल दीखता है उससे कहीं भ्रधिक गूढ़ था। जिस प्रकार नारियल 
या बादाम को ऊपर से देख उसके भीतरी स्वरूप का विश्लेषण नहीं किया जा 
सकता उसी प्रकार कबीर के बाह्य रूप को देखकर, उनकी भर्त्सनामयी कठोर 
वाणी को पढ़कर उनके कोमल दयालु अन्तर का अंनुमान नहीं लगाया जा 
सकता । सच तो यह है कि वे एक सन्त, ऊँचे दर्जे के महात्मा थे इसलिए उनके 
व्यक्तित्व की सीमाओ्रों में सरल श्रौर गढ़, दोनों रेखाओ्रों का श्रनूठा मिलन है! 
ठोक है कि वे पढ़े-लिखे नहीं थे किन्तु अपढ़ और ग्रशिक्षित शब्द उनके व्यक्तित्व 
का सही मूल्य नहीं श्रॉक सकते । कबीर को शब्दों से खोजना श्रसंभव है । उन्हें 
उनको (शब्दों की) प्रवृत्ति, उनकी भ्र्थ-दिशा में ही ढुंढ़ा जा सकता है। उनके 
शब्दों में कहीं-कहीं बड़ी गंभीर ध्वनि भरी मिलती है जिसमें उनकी गहन भनु- 
भूति का विलास दृष्टिगोचर हो जाता है। कहीं-कही यह समभना बहुत सार्थक 
नहीं होता कि श्रमुक शब्द का क्या अर्थ है अपितु यह जानना बहुत आवश्यक 
हो जाता है कि भ्रमुक शब्द की भूमिका क्या है। यह समभते के पश्चात्‌ कबीर 
का अन्तर अ्रगोचर नहीं रहता । इसी परिचय में महात्मा कबीर का परिचय 
निहित है। 


कबीर जागरूक चिन्तक और निष्पक्ष आलोचक थे । ये ग्रुण इतने मूल्य- 
वान्‌ नहीं, जितनी उनकी निर्भीकता है। उनकी वाणी में जो ककंशता, एक 
रूखापन श्रौर भत्संना का भाव दिखायी देता है उसका कारण है उनका मानव- 
प्रेम, दयालुता और ईमानदारी । बाह्याडम्बरों के प्रति उनकी वाणी ने जो 
प्रतिक्रियात्मक-रूप ग्रहण किया है उसमें उनकी ईमानदारी की ही प्रेरणा है। 
जिस वाणी में प्रति-क्रिया है उसीमें क्रांति टंकी हुई है। उनकी निर्भीक वाणी 
अ्रटूट शक्ति से देश, धर्म, समाज, दर्शन भर साधना में क्रान्ति की धारा 
प्रवाहित करने में तत्पर प्रतीत होती है । 
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मानव एकता के परिपोषक कबीर न सुधार में मिलते हैं श्रौर न मत- 
प्रवर्तन में । वे रूढ़ियों के विरोधी किन्तु धर्मभीरु व्यक्ति हैं। भ्रन्धविश्वासो के 
प्रति उन्हें घृणा है श्रौर सदवृत्ति और सदाचार के प्रति उनकी श्रास्था है। वे 
निष्पक्षता के समर्थक और निःशंकता के प्रेरक है। वे श्रद्धावान्‌ शिष्य ग्रुरु हे । 
उनका 'मुरु भाव कही प्रखर नहीं हुआ | वे प्रेम के प्रचारक और नीति के 
संस्थापक है। वे धन के संग्रह और परिग्रह की निदा करते हैं व्योकि धरम 
का संचय एक करता है भश्रौर वह काम दूसरे के आता है। 


वेद और कुरान के अंधपाठ में कबीर का बिल्कुल विश्वास नहीं है । थे 
ग्रधपाठ की निदा करते हें किन्तु उनके भीतर जो सत्य निहित है, जिस अनुभव 
की व्यंजना है उसकी निदा उन्होंने कभी नहीं को । रोजा और व्रत में कबीर 
वंगी दंभ दीखता है । सच्चे रोजा और ब्रत तो मन को पवित्रता है । तीर्थों के 
प्रति भी कबीर की ग्रास्था नही है। इन सबमें कबीर को पमं-साक्षात्कार 
नही होता । इन सब के मूल में जो रहस्य है उसको पा लेना ही धर्म है। सत्संग, 
विय्रेक, मन की पवित्रा आादि में धर्म-दर्शन हो सकता है । 


कबीर लोक को छोड़ भागने की बात कहते हैं, ऐसी बात नहीं है। 
कभी-कभी उनकी वाणियों की तह में न पहुंचने के कारण भ्रालोचक लोग उनका 
मतमाना अर्थ कर डालते हैं और ऐसे ही किसी भोंके में वे कबीर को पलायन- 
वादी भी कह देते हैं । वे न तो वल्कल वसन पहनने के समर्थक है और न बस- 
खंड में तप करने के ही पक्ष पर है । फिर उनका 'पलायनवाद (यदि कोई है 
भी तो) उन्हें कहां ले जा सकता है ! वे इस जगत में रहकर भी उसके प्रति 
ग्रासवत नहीं होते । यह श्रनासक्त भाव उनकी वराग्योक्तियों का मूल स्वर है। 


यदि वे 'पलायनवादी' (शब्द के प्रचलित अ्रथ में) छाते तो अपने 

व्यवसाय को छोड़ कर भी भाग जाते किन्तु ऐसी वात नहीं । वे श्रमजीवी थे । 

जो व्यवसाय उन्हें उत्तराधिकार के रूप में मिला था उसका उस्होंने परित्याग 

नहीं किया । अ्रपनी श्रजना को वे अपने परिवार के भरण-पोपण झ्ौर साधु- 

सेवा में व्यय करते थे । पलायनवादी पराश्रय में भागता है। कबीर भागने वाले 
१. बाकुल बसतर क्तिा पहरिबा । 

का तप बन खंडि बासा ॥--(कबीर ग्रग्थायजी, पृष्ठ ११६) 
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नहीं थे । वे जीवन की हर परिस्थिति का सामना कर सकते थे । आत्मविश्वास 
थ्रोर आत्मनिर्भरता के कारण व्याकुलता उनको छू तक नहीं पाती थी। साधु- 
सवा और त्याग उनके व्यवितत्व के भूषण थे । माँ और पत्नी का विरोध भी 
उनको इस संबंध में विचलित नहीं कर सकता था । एक शोर उनकी उदारता 
थी और दूसरी ओर सहिप्णुता, एक ओर रुचि थी और दूसरी ओर विरोध। 
विर्ध उनको कभी भुका नहीं सकता था । दुनिया की बातें सुनकर भी वे करते 
मन की ही थे। उनको इच्छाशक्िति ने उन्हें चट्टान बना दिया था जिसमें 
निश्तलता थी किन्तु साथ ही कोमलता भी । कबीर के व्यक्तित्व के ये दो विरोधी 
तत्व ही उसे गढ़ बना देते हैं । 

कवीर मस्त और मनमौजी थे। जो धुन आयी वही कह डाला । भावों 
का दबाना मानों उन्होंने कभी सीखा ही नहीं था | सत्य का पुजारी निर्भीक तो 


हया ही है अदम्य भी होता है । कबीर भी सत्य के पुजारी थे । उनके सत्य ने 
न तो कभी दबने का प्रयत्न किया और न उन्होने कभी उसे दबाने का हूं । 
सत्य उनका ग्रुरु था ओर सत्य ही ब्रह्म भी । वे अपने को भी सत्य से भिन्‍न 


नहीं समभते थे । उनकी आत्मा सत्यस्वरूप थी । 


वे ग्रनासक्त योगी और ईश्वरासवत भक्‍त थे। उनके ईश्वर प्रेम में 
खालिक' और 'खल्क' दोनों समाविष्ट थे। 'खल्क' के प्रति उनका प्रेम अ्रहिता 
का पाषक था। सत्य के अन्वेषक के नाते वे पृव॑मान्यताञ्रों को महत्त्व नहीं देते 
थे। बुद्धि और अनुभव की कसौटी पर सही उतरने पर ही कोई मान्यता कबीर 
से प्रतिष्ठा प्राप्त कर सकती थी । किसी भी अप्रतिष्ठित मान्यता की वे धज्जियाँ 
उड़ाने में समर्थ थे। उनके पास बुद्धि थी और वाकशक्ति भी । उनके कण्ठ से 
जो ग्रलोचना निकलती थी वह बड़ी स्पप्ट और तीब्र होती थी । उनकी बुद्धि 
श्रनुभव को स्वीकार करती थी । इसीलिए श्ञास्त्र-ज्ञान से वह कभी परास्त नहीं 
हुई । 


कबीर को अपने समय का नेता कह सकते हैं | हाँ, नेता, एक श्रादश नेता 
क्योंकि वे सत्य-प्रेमी, स्पष्टतावादी, तिर्भीक, भ्रहिसक, ववता झ्र त्यागी थे। 
वे अलोलुप और आत्मविश्वासी थे किन्तु निरभिमान भी थे। वे सरल, विनम्र 
ग्रौर सदाचारप्रिय थे। कबीर उद्योगी और कर्मनिष्ठ थे। विषयों से दूर, निन्दकों 
के पड़ोसी । कबीर सर में कमल के समान इस जगत में रहते थे । डा० त्रिग्ुणायत 
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के ये थोड़े से शब्द कबीर के व्यक्तित्व की बड़ी स्पष्ट भाँकी प्रस्तुत करते हैं-- 
“सत्य के उस श्रनन्य उपासक में श्रेष्ठ दार्शनिक बुद्धिवादिता श्रौर चिन्ता, कट्टर 
क्रान्तिकारियों की क्रान्ति श्रौर कठोरता, श्रनन्य भक्त की विनम्रता श्रौर प्रेमा- 
नुभति, सच्चे श्रालोचक की स्पष्टवादिता, सच्चे साधु की श्राचरण प्रियता, 
ग्रादर्श पुरुष की कर्तव्य-परायणता, योगियों को श्रक्लड़ता तथा पक्के फकोर की 
साधना थी ।” 


ऐसा था कबीर का व्यक्तित्व जिसके निर्माण में समाज की परिस्थितियों 
और आत्मप्रेरणा का बहुत बड़ा हाथ था। “वे कभी भिभके नहीं. कभी भुके 
नहीं, कभी अ्रटके नहीं, कभी भटके नहीं ।” वे अभ्रपनी साधना के धनी, विश्वासों 
के राजा ओर अनुभूतियों के साहुकार थे । जो मार्ग उन्होंने दूसरों को दिखाया 
वे उसी पर चले थे और वही उनका मुक्ति मार्ग था । बंधन तोड़ने के लिए 
उन्होंने जो सरलता दढ्वंढ़ निकाली वही उनके मार्ग की विशेषता थी | “डा० 
हजारीप्रसाद द्विवेदी ने ठीक ही तो कहा है कि हज़ार वर्ष के इतिहास में कबीर 
जसा व्यक्तित्व लेकर कोई लेखक उत्पन्न नहीं हुआ ।* 


१. देखिये, गोविद त्रिग्रुशायत--कबीर की विचारधारा 
२. देखिये, राजेन्द्रसिह गौड़--संत कबी र-दर्शन, पृष्ठ १७ 
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लोक-मंगल की साधना 


लोक-मंगल की साधना एक ऐसी साधना है जिसमें व्यक्ति को अपने 
अनेक स्वार्थों का विसर्जन करना पड़ता है। व्यक्तिगत साधना से वह इस रूप 
में भिन्न होती है कि उसमें लोक-कल्याण प्रधान होता है जबकि व्यक्तिगत 
साधना में ग्रात्मकल्याण प्रधान होता है। एक में साधक लोक को सामने रखता 
है दूसरी में अपने को। फिर भी दोनों में कोई ऐसी विभाजन रेखा नहीं खींची 
जा सकती जिससे यह कहा जा सके कि अमुक स्थल पर दोनों पृथक हैं । 
व्यक्तिगत साधक लोक-साधक भी हो सकता है । 


सामाजिक प्राणी होने के नाते कोई मनुष्य समाज में रहता हुग्रा 
उससे अपना संबंध नहीं तोड़ सकता । यह हो सकता है कि उसकी साधना के 
कुछ पहलू समाज से दूर हो जायें, फिर भी वह जिस लक्ष्य को लेकर साधना 
में प्रवत्त होता है वह उसके सदभावों को जगा कर उन्हें लोक-कल्यारण में भी 
लगा सकता हैं । ईश्वर का जो प्रेम भक्त को मोहादि से खींच लेता है वही 
उसकी लोक के प्रति सहानभूति एवं दया को भी उद्बुद्ध कर देता है। व्यक्तिगत 
साधना में स्वार्थ प्रमुख होते हुए भी वह क्रमशः संकीर्णता का परित्याग करता 
चला जाता है। व्यक्तिगत साधना की सिद्धि या चरम परिणति वास्तव में स्वार्थ 
की उदारता या व्यापकता में होती है। उस स्थिति में व्यवितगत स्वार्थ की 
सीमाएं समाज को भी अन्तभूृंत कर लेती है। 


लोक-साधक के संबंध में व्यक्तिगत साधना का अ्वमूलन नहीं किया 
जा सकता । लोक-कल्याण की कितनी ही उत्कट भावना वयों न हो व्यक्ति 
ग्रपनी उपेक्षा करके अपने लक्ष्य पर नहीं पहुंच सकता । अपने को भुला कर 
लोक-मंगल की साधना कदापि संभव नहीं है। जब तक अपना विचार नहीं 
किया जाता तब तक दूसरों से अपना संबंध नहीं जोड़ा जा सकता । दूसरों से 
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रांबंध जुड़ने का आशय है सामाजिक सदग्रुुणों का उदय, जिस का संबंध व्यक्ति 
से होता है । इन भुणों की पुरस्कति व्यक्ति-साध्य है, लोक-साध्य नहीं । दया, रक्षा 
अहिसा, सत्य आदि व्यक्तिगत ग्रुण होते हुए भी सामाजिक मूल्य रखते हैं। इनके 
बिता सामाजिक गति कभी संभव नहीं है। यदि हम दूसरे को प्रेम करते हैं तो 
अपने संबंध से करते है । पहले आत्म-प्रेम है। ग्रात्म-प्रेम ही पर-प्रेम का कारण 
है। स्व अपनी उदार दशा में 'पर' से भिन्न नहीं होता | स्व की साधना का 
एक पक्ष पर-हित-साधना भी है इसी में लोक-मंगल की साधना पलल्‍लवित होती 
है। 

लोक-मंगल की साधना स्वार्थों को सीमित एंव परिष्कृत करने की प्रेरणा 
देती है। जिस स्वार्थ की साधना दूसरों के इष्ट में बाधक बनती है, दूसरों के 
उत्कर्ष को रोकतों है, वह भ्रधम है । लोक-मंगल के साथ उसकी संगति नहीं 
हो सकती । लोक-मंगल केवल ऐसे स्वार्थों को अवकाश दे सकता है जो परोत्कर्ष 
को बाधित न करे। सच तो यह है कि परापकर्षक स्वार्थ ग्रात्मोत्कषेंक भी 
नहीं हो सकते । केवल आरमक हो सकते हैं। 'सर्वे भवन्तु सुखिन' की कामना 
सच्चे आत्मोत्कष॑ की कामना होती है। सब में हम और हम में सब समाहित 
हो जाते हैं । 

जो महापुरप कहलाते है वे इन्हीं ग्र॒गों से विभूषित होते हैं । वे स्तर 
को दक्ति-सम्पन्न करके लोक-कल्याण के हेतु उस का उपयोग करते हैँ। राम, 
कृष्ण, बुद्ध आदि के नाम इसी परंपरा में टल्लखेनीय है । दबी र, नानक आ्रादि ने 
इसी को आगे बढ़ाया था। तुलसी और सूर इसी मार्ग के पथिक थे। “यदा यदा- 
हि धर्मस्य.,.....आदि वाकयों का ग्र्थ भी यही है कि महापुरुष निसर्ग से शक्ति 
का वरदान लेकर भतल पर बाते है । वे एक ही साथ दी काम करते हैँ लोक- 
कल्यागा की सूंस्थापना और अधर्म का विनाश । 


श्रधर्म व्यक्ति को निप्करुण एवं दुराप्रही बनाता है। वह समाज के 
कोमल एवं मधुर बन्धन को तोइने का सतत्‌ उपक्रम करता है जिससे पीड़ा, 
वेदना, संकट, अन्याय, उपद्रव श्रादि, न जाने कितने, संक्रामक सामाजिक रोग 
भड़क उठते हैं जिन से पीड़ित समाज की रक्षा और मुक्रित महापुरुषों का धर्म 
होता है। पीड़ा एक दूसरे प्रकार की भी होती है और वह है देहिक या देविक । 
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लोक-मंगल का साधक इनसे सामाज की रक्षा करने में अपना योग देता है। इस 
को भी धर्म कहना उचित ही है। 'सर्वभूतहिते रत: धामिक का लक्षण है। 

कुछ आस्थावान लोग धर्म को एक दंवी प्रेरणा मानते है किन्तु वे भी 
भ्राचार से उसे विरहित नहीं कर देते। जो लोग सदशणों के प्रसार और उपयोग 
को ही धर्म मानते हैँ वे तो उसे ग्राचरण में ही देखते हैं | उत्साह आदि गुणों 
में धर्म-भावना निहित रहती है किन्तु उत्साह को क्रिया से अलग करके धर्म का 
साक्षात्कार सभव नही है। धर्म व रक्षा ही वास्तव में धर्म-कर्म है। धर्म 
व्यक्तिपरक होता हुआ भी समाज-सापेक्ष होता है। वह कर्ता के हृदय से उद्‌भत 
होकर सम्प्रदान तक त्वरितगति से जाता है। इसी लिए प्राचीनों ने 'धर्मस्य 
त्वरिता गति: का निदेशन किया है । कर्ता और सम्प्रदान के बीच में ही धर्म- 
क्षेत्र है। इसमें व्यक्तिगत साधना सरल होकर समाजमुखी बनती है। धर्म 
दाता का भूषण और आदाता का वरदान है। धर्मरत मानत आत्म-तोप प्राप्त 
करता हुआ दूसरों को भी तोप प्रदान करता है । 

इसमें कोई सदेह नही कि कवीर-वाणी में साधना का स्वर ही प्रमुख 
एवं प्रखर है किन्तु यह समझता उचित न होगा कि उनकी साधना ग्रात्मप्रधान 
है, लोक से उसका कोई सम्बन्ध न था। यह दुहराने बे ग्रावश्यकता नहीं कि लोक 
ने ही कबीर को कबीर बनाया था। उनकी प्रेरणा लोक-जन्य थी । उसका 
ग्राधार लोक था और क्षेत्र व्यापक था। ग्रतए॒व यह तो स्वीकार किया जा 
सकता है कि कबीर साधक थे, किन्तु उनकी व्यक्तिगत साधना लोक-साधना 
में ही टकी हुई थी। जहां व्यक्तिगत साधना वनखंडों और ग्रुफाग्रो में सीमित हो 
जाती हैं केवल वहां वह लोक-मंगल को भुला सकती है अन्यथा उसमें लोक- 
कल्याण अपने झाप समाविष्ट रहता है। कबीर की साधना उनके व्यक्तिव से 
प्रारम्भ हुई है कितु व्यक्ति में आवद्ध रहने के लिये नहीं।' वे वनखंडों श्ौर 
गुफाओं का झादर साधना के संबंध से बिलकुल नहीं करते । साधना मन और 
आचरणा से सम्बन्ध रखने वाली वस्तु है, वह वनों और गुफाश्रों में उत्पन्न नहीं 
होती । इसलिए कबीर कहते हैं:-- 

“कबीर खोजी राम का, गया जु सिघल दीप । 
रांस तो घटि भीतरि रमि रहया, जो श्रावे प्रतीत ॥ 


जा विन ननन नी; ल्‍निननिनिभनाऊई हआओ | लििननननशननिननननि नि लिन खा भा जएज- खा ताज णण।णलण किन जगा 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ८१ 
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“सो सांई तन में बसे, भ्रम्पों न जारें तास। 
कस्तुरी के मग ज्यू, फिरि फिरि सूघे घास ॥ 
इससे स्पष्ट हें कि कबीर की साधना दूर भागने को प्रोत्साहन नहीं 
देती । उसका लक्ष्य समाज में रहकर ही भ्रपने श्जौर दूसरों के मल का मार्जन 
करना है इसीलिए वे 'साधु-संगति' को उत्तम मानते हुए कहते हैं:-- 


| “कबीर संगति साध की, बेगि करोजे जादए। 
 दरमति दूर गंवाइसो, देसी सुमति बताई ॥“ 


साधु संगति के सामने वे द्वारका और काशी का शीघ्र ही भ्रवमूलन कर 
देते हैं:--- 
“मथुरा जावे द्वारिका, भाव जावे जगनाथ। 
साध संगति हरि भगति बिन, कछू न श्रावे हाथ ॥।” 


साधु संगति करने का आदेश स्पष्टत: कबीर की सामाजिकता को पुष्ट 
करता है और समाज के सम्बन्ध से ही वे साधना को राफल मानते हैं । 


समाज में कबीर को दो तत्त्व दृष्टिगोचर होते हैं, एक अ्रच्छा और 
दूसरा बुरा। अच्छे तत्त्व की प्रशंसा करते हुए वे बुरे से बचने का उपदेश देते 
हैं, किन्तु ऐसी बात नहीं है कि वे बुरे की बिल्कुल उपेक्षा कर देते हैं। श्राज 
के प्रगतिवादियों की भांति वे बुराई का चित्र खींचने में भी श्रागे रहते हैं । वे 
मनुष्य को न तो देव ही मानते हैं श्रौर न दानव ही । वह मनुष्यत्व से उठने 
की चेष्टा करे, यही संकेत कबीर की वाणी में स्थान स्थान पर मिलता है। 
जिनको बुराइयां दानवता की ओर धकेल रही है उन्हें वे सुधार की प्रेरणा देते 
हैं । यह प्रेरणा किसी व्यक्ति के सुधार की दृष्टि से नहीं है श्रपितु समाज को 
पतन से बचाने, पतन को उत्थान में परिणत करने और अपने ग्रादश के सांचे 
में ढालने की दृष्टि से है । 

कबीर का आदशे किसी परंपरा या संप्रदाय विशेष से लिया हुग्ना नहीं 
है अपितु वह संग्रह है जिसके लिए उन्हें समाज का काफी मन्थन करना पड़ा 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ८१ 
२० कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४६ 
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है । वही कबीर का सार संग्रह है और वही उनका मत है। कबीर को सन्‍्त- 
मत का प्रवंतक कहा जाता है किन्तु उसका प्रादुर्भाव प्रवर्तन की दृष्टि से नहीं 
हुआ । सामाजिक दूषणों के निवारण कौ दृष्टि से हुआ था । यदि कबीर के 
सार संग्रह का सम्बन्ध उनसे (कबीर से) जोड़ते हैं तो समाज से तो पहले से ही 
जुड़ा हुआ लगता है। सदग्र॒णों का संग्रह जिस प्रकार समाज ही से हुआ्ना है उसी 
प्रकार वह समाज के ही निमित्त हुआ है। कबीर की साधना उनके मत से 
पृथक नहीं है। उसमें जिस प्रकार व्यक्गित क्षाधना दृष्टिगत होती है उसी प्रकार 
समाज-संग्रह भी । 


* कबीर एक महापुरुष थे। उनका प्रमुख रूप साधक का था। कुछ 
स्थलों पर वे अपने सिद्ध होने की बात भी कह गये हैं जो उनकी शुद्ध व्यक्ति- 
गत, किन्तु आ्राध्यात्मिक अ्रनुभूति के तीव्रतम उद्गार हैं। कबीर की यह स्थिति 
उनके समग्र व्यक्तित्व की द्योतक नहीं है। उनका अधिकांश व्यक्तित्व उनकी 
साधना में निहित है जो व्यक्तिगत होते हुए भी समाजगत है। एक श्रोर 
वे संयम-नियम के संबंध से श्रात्मसाक्षात्कार में संलग्न दीख पड़ते हैँ, दूसरी 
श्रोर आ्रात्मगुणों के प्रक्षेप से वे उनका प्रसार समाज के प्रत्येक व्यक्ति तक कर 
देना चाहते हैं । इस प्रकार की व्यक्तिगत साधना, जिसमें भ्रात्मविस्तार या 
ग्रात्मकल्याण की भावना निहित है, लोक-मंगल की साधना का रूप धारण 
कर लेती है। कबीर की भक्ति-साधना पीड़ित जन-लोक के प्रति उनके प्रेम 
को पुर:सर करती है। ईइ्वर के प्रति उनका प्रेम है। वे उसमें निमग्त 
होकर उसका आस्वादन करते हैं श्लौर दूसरों को भी उसके श्रास्वादन को 
प्रेरणा देते हैं || एक ओर ईइवर-प्रम दुनिया से उनका मोह तोड़ता है 
दूसरी श्रोर वही साथी जीवों के प्रति उनकी सहानुभूति श्रौर करुणा उत्पन्न 
करता है। अपने साथियों के प्रति सहानुभूति और करुणा की दशा में कबीर के 
लिए आध्यात्मिक उल्लास का स्वार्थमय एकान्तोपभोग दुष्कर हो जाता है। 


कबीर के दयाभाव को कुछ ग्रालोचक पवित्र किन्तु शुष्क कह देते हैं । 
वस्तुतः बात ऐसी नहीं है । उसमें ऐसी चेष्टाप्रों का संकेत मिलता है जो कष्ट 
व दुख को दूर करने के लिए आवश्यक प्रतीत होती है। कबी र की दया में कल्या ण॒- 
कारी प्रयत्नों को न खोजना उनके व्यक्तित्व की उपेक्षा करना है। क्योंकि वे 
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करनी के बिना कथनी को कोई मूल्य नहीं देते । इतने पर भी उनकी उक्तियों 
में प्रयत्न-प्र रणा न देखना सरासर अन्याय है। अत्याचारों को सहकर भी 
कबीर ने सत्य और अहिंसा का जो प्रचार किया उससे उनकी शक्ति का 
अनुमान लगाया जा सकता है। इसी शक्ति का उपयोग उन्होंने लोक-हित के 
लिये भी किया । ग्रतएव कबीर की दया वाणी-विलास का कोंका कहकर नहीं 
उड़ायी जा सकती । 


कबीर की इस करुणा का कारण है सबकी एकता, सबका एक स्रोत । 
उसी को देख कर कबीर की करुणा की गठरी यत्र-तत्र सवंत्र बिखर पड़ती है। 
उस समय उनकी व्यक्तिगत साधना का एकान्तफल, व्यक्तिगत ग्रानन्द 
स्तम्भित-सा दीख पड़ता है। सांसारिक दलदल में फेंसे हुए निराशों को झ्राशा 
झ्जौर उल्लास प्रदान करने के लिए वे अपनी ग्राध्यात्मिक ऊँचाई से नीचे 
उतरने में न तो भ्रपमान समभते है और न कही डगमगाते हैं। दिव्य साक्षा- 
त्कार से आविभत उल्लास की तीब्रता के साथ वे एक आ्रादेश भी प्राप्त करते हैं 
जो उन्हें दिव्य संदेश के प्रसार की प्र रणा देता है। जिसे लोग कबीर का श्ृहं- 
कार समभते है उनमें वस्तुतः साथियो के प्रति उनके प्रम का आन्दोलन है 
ग्रन्यथा उनके मार्ग में अ्रहंकार, ग्रे या प्रगल्भता का क्‍या काम था ? 


अहंकार न केवल व्यक्तिगत दूषण है वरन्‌ एक सामाजिक दूपण भी 
है | अहंकार से समाज विच्छुद्डल होता है। इसलिए वे मदान्ध लोगों को 
समभाते हुए कहते है-- 


“दुबेल को न सताइये, जाकी मोदी हाथ । 
मुई खाल की सांस सों, सार भसम ह्वू जाय ॥।” 


१. कथर्णी कथी तो क्या भया, जे करणीं नां ठहराह ॥ 
--( कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३८) 
२. हरिजी यह बिचारिया, साथी कहो कबीर । 
भो सागर में जीव हैं, जें कोई पकड़ तीर ॥ 
-- (कबीर ग्रन्थावैली, पृष्ठ ५६) 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४८ 
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इस प्रकार कबीर ने शअ्रहंकृति को विचूर्ण करने और समता लाने के 
लिए जिस मनोव॑ज्ञानिक शस्त्र का प्रयोग किया है वह लोक-मंगल की साधना 
के भाग में सुन्दर स्फटिक-सोपान का काम करता है। 

कबीर इसी लोक के मानव हैं। उन्होंने समाज के पतन को अपनी 
श्रांखों से देखा है, श्राततायियों के बीभत्स अनाचारों का महोत्सव घृणा की 
खुली आश्राँखों से देखा है श्रौर पीड़ितों की मर्माहों को भी उन्होंने करुणा 
के कोमल श्रवणों से सुना है । सामाजिक विषमतां ने उन्हें प्रेरणा दी और यात- 
नाभ्रों ने सहिष्णुतामयी प्रतिक्रिया। कबीर के दर्शन में मूलतः समाज-दशन 
निहित है । उनका भ्रद्वतवाद उपनिषदों से श्र मायावाद शंकर से सम्बन्धित होता 
हुआ भी मौलिक है | उसमें सामाजिक एकता के सारे तत्त्व विद्यमान हैं । जिस 
माया का उन्होंने निरूपण किया है उसे भी धन, नारी आ॥रादि में देखा है। 
कहने का तात्पय यह है कि कबीर की साधना को व्यक्तिगत साधना कह कर 
समाज से विच्छिन्न नहीं किया जा सकता । 


लोक-कल्याण की दृष्टि से प्रत्येक सामाजिक का एक ही मागग है । 
विरकक्‍त और गृहस्थ तक में बहुत अन्तर नहीं है। कबीर चित्त की उदारता 
गृहस्थ का ग्रुण मानते हैं श्रौर विरवित बरागी का। उन्हें भय है कि यदि 
विरक्‍त संग्रह में लग गया श्रौर गृहस्थ संग्रह करके अ्रनुदार हो गया तो श्रपना 
श्रनिष्ट करते हुए वे समाज का भी श्रनिष्ट करेंगे। इसीलिए उन्होंने कहा-- 
“बरागी बिरकत भला, गिरहीं चित्त उदार । 
दुहँँ चूकां रीता पड़े, ताकू बार न पार ॥* 


कबीर के लोक-कल्याण का मूलाधार प्रेम है जिस प्रेम पर लोक- 
कल्याण आधारित है उसी की चरम परिणति ईइ्वर प्रेम या भक्त है । 
लौकिक प्रेम ही परम रूप में अलौकिक बन जाता है। इस प्रकार कबीर के 
प्रेम के दोनों पक्ष स्पष्ट हैं। दोनों एक दूसरे के विरोधी नहीं हैं। प्र॑मी 
कबीर प्र मी की तलाश में निकलकर उसे कहीं पा नहीं रहे हैं। यदि उन्हें 
अ्रपने-जसे प्र मी मिल जायें तो कहना ही क्या ? ग्रमृत हाथ आजायेगा, कटुता 
दूर हो जायेगी, सब एक से हो जायेंगे । 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ५७ ' 
२. देखिये, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६७ 
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यह प्र॑म देखने में जितना आध्यात्मिक प्रतीत होता है उतना ही 
लौकिक भी है। चाहे हमें उसका आध्यात्मिक स्वर ही सुनायी पड़ रहा हो 
किन्तु यह तथ्य है कि कबीर के व्यक्तित्व का विकास प्रेम और घृणा के बीच 
में हुआ है | श्रच्छाइयों के प्रति उनका श्राग्रह है क्‍योंकि वे उन्हें प्रिय हैं भौर 
बुराइयों के प्रति उनका त्याग-भाव है क्योंकि उनसे उन्हें घृणा है। सामाजिक 
परिस्थितियों के संबंध से हम यह अनुमान भी कर सकते हैं कि सामाजिक 
कुरूपताएँ कबीर के सामने शैशव में ही आने लगी थीं । धीरे-धीरे समाज की 
कृत्सित विडम्बनाश्रों के गर्भ में ही दह्षितों और पीड़ितों के प्रति उनका प्रेम 
प्रस्फुरित हुआ । जिन बुराइयों के प्रति उनकी प्रतिक्रिया हुई, जिन विद्रपताश्रों 
के प्रति उनके विद्रोह की झ्राग धधकी उन्हीं से पीड़ितों के प्रति उनके हृदय में 
दया का स्रोत उमड़ा। उनका सम्बन्ध परमात्मा से जोड़ कर उन्होंने शीघ्र ही 
अपने से भी जोड़ लिया । 


लोक-मंगल की दिशा में कबीर की केवल धामिक भावना ही भ्रग्रसर 
नहीं हुई अपितु नंतिक दृष्टि भी विकसित हुई । यह ठीक है कि लोक-मंगल 
की साधना में कबीर की धामिक भावना तो अपरिहाये रूप से प्रस्तुत रही ही है 
पर व्यावहारिक दृष्टिकोण भी उसके पूरक के रूप में संलग्न रहा है । वस्तुत:ः 
धर्म व्यवहार से परे की वस्तु नहीं है । जहाँ धर्म सहज मानव ग्रुण के रूप में 
प्रतिष्ठित हुआ है वहाँ नीति देश-काल के सम्बन्ध से मनुष्य का मार्ग प्रशस्त करती 


रही है । 


नीति का समाज से अटूट सम्बन्ध है। नैतिक पतन समाज की दक्ति 
को ध्वस्त कर देता है। व्यक्ति दूषणों का आकार बनकर समाज के मूल को 
उच्छिन्न करते हे । भ्रनाचार के वातावरण में सद्व्यक्ति घुटने लगते हैं । उनकी 
भोर से उस वातावरण को नष्ट करने के लिए जो सत्प्रयत्न होते हैं उन्हीं 
में लोक-मंगल की साधना निविष्ट रहती है । 


स्थूल रूप में धर्म और नीति में कोई विशेष अन्तर नहीं दिखाई 
पड़ता । फिर भी नीति-व्यवहार के अधिक निकट श्राती है श्रौर धर्म श्रद्धा 
और विश्वास के। भाव-पक्ष प्रधान होने पर भी धर्म के आचरण-पक्ष को 
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विस्मृत नहीं किया जा सकता। जो धारण करने की क्षमता रखता है वह 
धर्म भाव श्रोर आचार, दोनों से संपुष्ट होता है। धर्म का सम्बन्ध प्रमुखतया 
व्यक्ति से और नीति का समाज से होने पर भी धर्म को समाज से श्रौर नीति 
को व्यक्ति से विलग नहीं किया जा सकता | धर्म दृढ़ता की भ्रपेक्षा रखता है, 
अवस्था और धारणा की पृष्ठभूमि चाहता है और नीति को कौशल की विशेष 
आवश्यकता है । अपने-अपने ढंग से दोनों ही मार्ग लोक-कल्याण के 
साधक हैं । 


कबीर समाज को नतिक बल उपाजित करने की प्रेरणा देते हैं क्‍यों 
कि जीवन में सब प्रकार की सफलता का आधार नैतिक बल ही है। कबीर 
का कहना है कि “शक्ति के अन्तगंत तीनों भुवनों के रत्न भरे पढ़े हे 


“सीलवन्त सबसे बड़ा, सर्वे रतन की खानि। 
तीन लोक को संपदा, रही सील में श्रानि ॥ 


कबीर कर्म फल को सामने लाकर पाप से बचने और पुण्य करने का उपदेश 
देते हैं । वे कहते हैं कि कलिकाल में परिणाम श्षीघ्र ही मिला करता है, इसलिए 
बुराई किसी को नहीं करनी चाहिये | यदि तुम बायें हाथ से भ्रन्न बोभो और 
दाहिने हाथ से लोटा दो तो दोनों का फल उसी के अनुरूप होगा--- 


“कली काल ततकाल है, बुरा करो जनि कोय । 
भ्रनवाव लोहा दाहिणे, बवे सो लुणता होय ॥। 


जो ज॑सा करता है उसको वैसा ही फल मिलता है। कर्म का न्याय 
परमात्मा करता है और तदनुरूप फल देता है। भ्रतः कुफल पाने से पहले ही 
चेत जाना भ्रच्छा है भौर उसका सीधा मार्ग कुकर्म से बचना है। यह मनुष्य 
शरीर श्रति दुलंभ है। इसे प्राप्त करके बुरे कर्मों में इसका दुरुपयोग नहीं करना 
चाहिये । इसकी साथंकता और सफलता शुभ कर्म करने में है । 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ५६ 
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कबीर में और तू की क्षुद्रता से ऊपर उठने-उठाने का प्रयत्न करते है । 
वें सारे विश्व को एक आ्राध्यात्मिक बन्धुत्व में बंधा देखते हे। जो लोग नहीं 
देख सकते हैं उनको दिखाने का प्रयत्न करते हैं । अनेक व्यवसाय मनुष्यता का 
एकता को खंडित नहीं कर सकते । वर्ण-भेद मिथ्या है। इससे समाज में भेद 
पैदा होता है, समाज की एकता बिगड़ती है । ब्राह्मण और शूद्र दोनों एक हे. 
दोनों मनुष्य हैं। उनका व्यवसाय उनकी बड़ाई-छुटाइ का मापक नहीं है । इस 
लिये कबीर ने ब्राह्मण को फटकार कर कहा :-- 


“जो तू बांभन बंभनी जाया, श्रान बाट हू क्‍यों नहिं आया। 
जो पे करता वरण बिचारे, तो जनमत हो डांडि किन सारे ॥ 


इसका परिणाम यह हुआ कि एक और वर्ण-गर्व गिरा और दूसरी 
ओर हीनता की भावना गिरी । उनसे शूद्रों ने भ्पनी जाति को गौरव देना सीखा 
गऔर अपने झ्राचरण सुधारे । उन्हें अपने प्रति ग्राकर्षण हुआ और जीवन में 
ग्राश/ चमकने लगी। उनके लिए भक्त का द्वार उन्मुक्त हो गया और आ्रात्म- 
सम्मान की दृष्टि खुल गयी । 


कबीर के लोक-कल्याण की साधना में हिंदू-मुस्लिम एकता का भी 
प्रमुख स्थान है। कबीर इस ग्रान्दोलन के बड़े भारी समर्थक थे। इसके लिए 
उन्हें श्रवेक यातनाएं भी सहनी पड़ी । सिकन्दर लोदी ने उन्हें दंड दिया, किन्तु 
वे अपने पथ पर भ्रडिग रहे भ्रोर आन्दोलन को दुहरी शक्ति मिली और बादशाह 
की क्ररता को उनके सत्याग्रह के सामने भुकना पड़ा। भारतीय जीवन में 
कबीर का यह प्रयत्न एक ऐतिहासिक महत्त्व रखता है। जिस मार्ग को कानून 
ने आज अपनाया है, कबीर की वाणी ने उसको उस समय ही अपना लिया 
था। इस दिशा में कबीर के दूरदर्शी प्रयत्न प्रशंसनीय हैं । 


देखने में ऐसा प्रतीत होता है कि तारी के संबंध में कबीर की दृष्टि 
उदार नहीं थी, उन्होंने उसे बड़ी संकीर्ण एव हेय दृष्टि से देखा है। कुछ आालो- 
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चकों का कहना है कि “सभी युगों व देशों के निदत्तिमागियों का यह एक नियम 
रहा है कि वे स्त्री तथा धन की निदा करते आये हैं और इस प्रकार वैराग्य की 
उस भावना को जाग्नित करते रहे हैं जो कबीर को भी स्वीकार है। कबीर ने 
स्त्रियों को नरक का कुँड बतलाया है । उन्हें स्त्री का विश्वास नहीं है, यह बात 
खटकती है | यह दुख की बात है कि उन्हें स्त्री में यौन भावना ही दिखाई दी 
है, उनके आध्यात्मिक श्रादर्श की ओर से आँखें मूंद ली हैं जिसे उन्होंने उस 
शाश्वत प्रेमी की भार्याएं बन कर स्वयं अ्रपनाने का विचार किया है'।” इसमें 
तो सन्देह नहीं है कि कबीर ने नारी को गआ्राध्यात्मिक साधना के मार्ग का कांटा 
माना है श्रोर शायद वह यौन भावना के सम्बन्ध से । इस विषय में कबीर को 
किसी परंपरा या स्वर विद्येष से सम्बन्ध करना अनुचित है। मेरी समभ में कबीर 
ने नारी की निंदा इसलिए नहीं की कि उसकी कोई परंपरा चली श्रा रही थी 
अपितु साधना के क्षेत्र में नारो के सम्बन्ध से सिद्धों ने जिन विक तियों का प्रचलन 
कर दिया था। वे न केवल साधना का कलंक थी अपितु समाज के ऊपर भी 
बुरा धब्बा थीं। कबीर ने जो कुछ कहा है वह साधना के सम्बन्ध से कहा है 
और यौन भावना के सम्बन्ध से कहा है । नर-नारी के पति-पत्नी सम्बन्ध अथवा 
पुत्र-माता संबंध की कहीं निदा नहीं की है श्रन्यथा वे स्वयं परमात्मा से 
बहुरिया और दूल्हा' अथवा बालक और जननी का संबंध स्थापित न करते । 
वास्तव में कबीर को स्त्रियों के व्यक्तित्व से कोई घ॒णा नहीं थी क्योंकि उनके 
प्रनुसार पुरुष की भांति वे भी परमात्मा की सृष्टि हैं:-- 


“जेती श्रौरति मरदां फहिये सब में रूप तुम्हारा ।” 
कबीर विद्व-प्रेमी हैं । वे दूर करने की दृष्ष्टि से दूसरों की नित्रेलता 
पर विशेष ध्यान रखते हैं। वे दोष का विरोध दोषी को हानि पहुंचाने की दृष्टि. 
से कदापि नहीं करते । वे बुराई के श्र हैं, बुरे के नहीं । बुरे के साथ बुराई 
करो, यह नीति उन्हें प्रिय नहीं है श्रौर न भलाई के बदले भलाई करने में ही 
उन्हें कोई विशेषता दृष्ठिगोचर होती है, विशेषता तो वे तब समभते हैं जब 


बुराई का बदला भलाई से दिया जाये इसीलिए वे कहते हैं-- 
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“जो तोक्‌ काँटा बुबे, ताहि बोह तू फूल। 
तोकू' फूल के फूल है, वाक्‌ हैं तिरशल' ॥” 


इससे कबीर की चेष्टाएं स्पष्ट हैं। वे लोगों को बुराई करना नहीं 
सिखाना चाहते क्‍योंकि बुराई का जवाब बुराई से देने से बुराई का नाश नहीं 
होता, प्रत्युत वह अभ्रधिक बढ़ती है। यही विचार कर उन्होंने कहा-- 


“गारी झ्रावत एक है, पलटत होय श्रदेक । 


बुराई करनेवाला और की ज्ान्ति को भंग करता है--अश्रपनी शान्ति 
को और जिसके साथ वह बुराई करता है उसकी शान्ति को। और तो और 
वे अभिमान की बात तक को बुराई कहते हैं और उपदेश देते हैं--- 
+ऐसी बाणी बोलिये मन का आपा खोह । 
अ्रपना तन सीतल कर, श्रौरन को सुख होह ॥” 


कबीर की अध्यात्म-साधना 'संग' से अटूट संबंध रखती है और संग 
का मन के संयमन या नियंत्रण में बड़ा योग रहता है-- 


“कबीर तन पंखी भया, जहाँ मन तहाँ उड़ि जाइ। 
जो जसी संगति कर, सो तेसो फल खाई ॥ 


कबीर के पास संग के कुछ माप-दंड है जो केवल उनसे ही संबंध नहीं 
रखते अ्रपितु संसार-संत रण के लिए दूसरों को भी हितकर सिद्ध होते हैं। कभी 
कभी लोग शुभ्र वेष से बहक जाते हैं और उनमें 'शुभ' का विश्वास कर लेते 
हैं । कबीर ऐसे लोगो को पहिचानते हैं श्रौर वे चेतावनी देते हुए कहते है-- 
“उज्जल देखि न धीजिये, बग ज्यू मांड ध्यान । 
धोरे बेठि चपेटसी, यू ले बूड़े ग्यांन' ॥ 
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सभी मीठा बोलने वाले साधु नहीं होते । बहुधा ऐसे लोग धोखेबाज़ 
होते हैं-- 
“जेता मीठा बोलवां, तेता साध न जांगि । 
पहली थाह दिखाई करि, ऊ डे दीसी श्राणि'॥ 


ऐसा ही नहीं कि कबीर समाज को केवल दूसरों के बताये हुए मार्ग 
पर ही चलाना चाहते हैं, वरन्‌ उनकी अपनी अनुभूतियां हैं और अपने परीक्षण 
झौर प्रयोग हे । पत्थर-पुजा, तीथर्थ-क्रत आ्रदि के खोखलेपन को उन्होंने भली 
भांति देख लिया है। वे नहीं चाहते कि लोग धोखे में पड़े रहे, वे नहीं चाहते 
कि वे भ्रम-मार्ग को प्रशस्त करे इसलिए उन्हें कहना पड़ा-- 
“पाहन कू' का पूजिए, जे जनम न देई जाब । 
श्रांधा नर श्रासामुषी, योंही खोबे श्राव ॥* 


यहां कबीर ने केबल प्रस्तर-पृजा पर ही आघात नहीं किया है, वरन्‌ 
करारी चोट दी है। इससे ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर मूर्ति-पुजा के साथ में 
ग्राशा' पर भी लगी हुई कामना (भझ्राशा) को हेय बताते हुए भी सिद्धान्त के पीछे 
निहित भाव को स्वीकार करते हैं। आशा भावना की शुद्धता का अपहरण करके 
पूजा के माहात्म्य को नष्ट कर देती हू । लोग पत्थर को पत्थर न मान कर देव 
मान बंठते हैं और ग्रपती-अपनी इच्छा से अ्रनेक देवों की कल्पना करके न केवल 
देव-एकता को नष्ट कर देते हैं श्रपितु बहुदेवोपासना के सम्बन्ध से सामाजिक 
एकता को भी खंडित करते हैं । इसी कारण कबीर ने कहा--- 

'जेती देथों श्रात्मां तेता सालिगंराम' । 


जिन लोगों का मानसिक स्तर इतना नीचा है कि उपासना के लिए वे 
आकार को अनिवाय मानते हैं उनके लिए कबीर साकारोपासना की सलाह देते 
हुए कहते हें:-- 


“साध्‌ प्रतषि देव हैं, नहों पाथर सू कांम ।” 
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इन साधुझ्रों के पूजने का कोई अर्थ है, कोई फल है। ये आपकी शंका 
का समाधान कर सकते हैं क्योंकि बोलते हैं, समभते हैं श्रौर भ्रनुभव रखते हे । 
इनके सामने मूर्ति-पुजा व्यर्थ ही नहीं, भ्रामक सिद्ध हो जाती है । 

कबीर का साधु किसी वन या ग्रुफा में नहीं रहता, किसी विशेष प्रकार 
का वस्त्र धारण नहीं करता, कोई तिलक-छापा नहीं लगाये रहता, किसी रूदिर 
या मस्जिद में बंठा नहीं मिलता, उसकी कोई बाहरी पहचान नहीं है, वह तो 
केवल मन, वाणी और कर्म का संयम जानता है, शुद्ध भ्रौर निर्मेल हृदय वाला है 
ग्रौर शांत-चित्त है। कामादि उस को छू तक नहीं पाते। उपकार और प्रेम उसका 
मार्ग है श्रौर मुक्ति उसका लक्ष्य है। वह मुक्ति भी किसी हाट में बिकने वाली 
वस्तु नहीं है श्रपितु आत्म-साधना का मधुर फल है जिसे वह एकान्तवासी होकर 
नहीं प्राप्त करता भ्रपितु समाज में रहकर श्र नि:संगभाव से उसे प्रेरित 
करता हुआ्ना वह अपने लक्ष्य की ओर श्रग्रसर होता है । 


लोक-कल्याण का पथिक विनम्रता की उपेक्षा नहीं कर सकता । वह 
स्वयं विनम्र होता है श्नौर दूसरों को भी विनम्नता की शिक्षा देता है। विनम्रता 
के उत्कर्ष में कबीर राम का 'मुतिया तक बन जाते हें। इनका यह विनय 
केवल राम के प्रति ही नहीं है, वरन्‌ श्रपने लौकिक व्यवहार में भी वे बड़े 
विनयशील हैं । ग्रतएव वे दूसरों को भी विनयी होने का निर्देश करते हैं:--- 
“रोडा हूं रहो बाठ का, तजि पाखंड श्रभिमान ।” 


कबीर की विनम्रता सहनशीलता और समता में सम्पुटित है। जिस 
प्रकार उत्तेजना दुख का कारण बनती है उसी प्रकार विषमता की भावना भी 
दुख देती है। इसी लिए कबीर विनम्र होने के साथ सहनशील होने का ग्रादेश 
देते हें:-- 


“खुंदन तो धरतो सहे, बाढ़ सहें बनराइ । 
कुसबद तो हरिजन सहै, दूजे सहचा न जाइ ॥ 


“हरिजन' कबीर का झादर्श मानव है । वह विनम्र और सहनशील होने 
के साथ-साथ समभाव से विभूषित होता है। उसको पक्षपात कलंकित नहीं 





१. कबोर कूता राम का मृतिया मेरा नाउ । 
गले राम की जेवड़ी जित खेंचे तित जाउ ॥ 
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करता । व्यक्ति न केवल स्वयं आत्मशान्ति प्राप्त करता है अपितु समाज को 
भी उसकी प्रतिष्ठा की शोर प्रेरित करता है। इसी दृष्टि से कबीर कहते हें--- 
“सीतलता तब जागियें, समता रहे समाइ । 
पष छाँड़े निरपषष रहे, सबद न दृष्पा जाइ ॥ 


कबीर की विनयोपेत आध्यात्मिक शक्ति उतके दैन्यसम्पृक्त गे के 
रहस्य का उद्घाटन बड़ी सरलता से कर देती है। कबीर शपने दुरबल शरीर में 
भी एक भझ्सीम शक्ति का साक्षात्कार करते हैं जो कर्म के मूल्य का किसी 
प्रकार ह्वास नहीं करती । 


समाज के विगलन का कारण कबीर स्व की संकीर्णता मानते हैं। 
जिससे अनेक विपषमताओों का प्रादर्भाव होता है। सामाजिक एकता का खंडन 
पारस्परिकता के बन्धन का शंथिल्य इसो संकीर्णता से उद्धू त होता है। अत- 
एवं वे मनुष्य को कूप-मंडूकता से निकालकर उसकी वृत्तियों को उदात्त बनाने 
की प्र रणा भी देते हैं। जिसने वेद और पुराण की पुस्तकें पढ़ डाली हैं, वह 
कबीर की दृष्टि में पंडित नहीं हैं । इस संसार में ऐसे लोग न जाने कितने आते 
और जाते हैं । सामाजिक दृष्टि से ही नहीं, वैयक्तिक कल्याण की दृष्टि से भी 
उनका कोई मूल्य नहीं है क्योंकि पांडित्य का गव॑ उनकी उन उदात्त भावनाओं 
को, जिनसे लोक-मंगल का परिपोषण होता है, दबोच देता है और ऐसे व्यक्ति 
समाज की प्रगति में न केवल दीवाल का काम करते हैं, प्रत्युत दूसरों को पंग्रु 
बनाने का प्रयत्न करते हैं। ऐसे “पंडितंमन्य' लोगों की भत्सेना करते हुए वे 
कहते हैं-- 
; “पोथी पढ़-पढ़ जग मुझ्ना, पंडित भया न फोय । 
ढाई झाखर प्रेम का, पढ़ सो पंडित होय ॥ 


कबीर यह जानते थे कि लोक-मगल की सिद्धि किसी एक व्यक्ति को 
साधना से नहीं हो सकती थी, व्यक्तिमात्र का ग्राचरण सामाजिक मंगल तक 
पहुंचा सकता है। इसके लिये जे एक वातावरण की आवश्यकता समभते थे 
जिसका सृजन उनकी समकालीन परिस्थितियों में भ्रति दुभर था। उस समय 
प्रइन केवल एकेश्वरवाद और अनेकेश्वरवाद का ही नहीं था, अपितु वेदवाद 
और श्रवेदवाद का भी था। इतना ही नहीं अनेक छोटे-छोटे सम्प्रदाय श्रपनी 
अनेक भ्रांतियों में आविष्ट होकर सामाजिक कुष्ठाओ्रों के रूप में प्रस्तुत हो रहे थे । 
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इनमें से किसी के भी पक्ष में कबीर की साधना की असफलता होती। इस 
कारण कबीर को साधना का एक नया मार्ग निमित करना पड़ा जिसके कण- 
करण में सम्प्रदायवाद को चुनौती थी, जिसमें पग-पग पर नव-जागरण का 
आह्वान था, समाज को कबीर एक चेतना का वरदान दे रहे थे--उस चेतना 
का जिसको कोई प्रगतिशील मतवाद आज तक समाज के सामने प्रस्तुत नहीं 
कर सका है। अनेक वादों के समर्थक अपने-अपने लक्ष्य की मोहनी लेकर यह 
कहने का दावा कर सकते हैं कि एक अभग्न समाज की प्रतिष्ठा में उनका मत 
एकमात्र साधन है, किन्तु उसके साधनों में क्या-क्या कंठाएं हैं, दूसरों को उनके 
व्यक्त करने की आवश्यकता नहीं, वे स्वयं जान सकते हैं । 


कबीर मतवादी नही थे। वे न तो किसी मत का विरोध करना चाहते थे 
और न किसी का समर्थन ही! क्योंकि ये दोनों ही बातें उनके लोक-मंग्ल की 
साधना में बाधक सिद्ध हो सकती थीं;। अतएव वे पक्ष-विपक्ष से ऊपर उठकर 
उस लोक का विचार करने लगे जिसमें न कोई ब्राह्मण है न कोई शूद्र, न राजा 
है न रंक, न हिन्दू है न मुसलमान, न वेद है न कुरान, न मंदिर है न मस्जिद, न 
काशी है न काबा, न पंडित है न काजी और न पुजारी है न मुल्ला । 


लोग यह कह सकते हैं कि यह कबीर का वह लोक है जिसमें इस भूतल 
के निवासी नहीं रहते। वह कबीर का हरि-लोक हो सकता है या उनका कोई 
मनोलोक जिसको “तीन लोक से मथुरा न्यारी' के सिवा कुछ नहीं कहा जा 
सकता । किन्तु यह कहना और समभना भ्रम होगा। इसकी पृष्ठभूमि को 
यदि मनोविज्ञान के उज्जवल लोचनों से देखा जाय तो उसमें कबीर का वह 
मंगल-लोक मिलेगा जिसकी कल्पना आज के कवि ही नहीं राजनीतिज्ञ भी 
करने लगे हैं । धम-निरपेक्ष राज्य कबीर की उसी साधना की एक भग्न कड़ी 
कहा जा सकता है क्‍योंकि उसको एक सोपान कहना इसलिए उचित नहीं कि 
उस साधना की प्रतिष्ठा में कबीर ने श्रलौकिक तत्त्व को लौकिक बनाकर ग्रहण 
किया था। उन्होंने श्रद्वत में एक अखण्ड समाज की भावना की थी जिममें 
व्यक्तिगत भेद-दृष्टि के लिए आलोक की कोई किरण नहीं थी । 


यह ठीक है कि भारत में श्रनेक महात्मा हुए, श्रनेक कवि हुए और श्रनेक 
दाशंनिक हुए, किन्तु किसी के प्रयत्नों में ऐसी भ्रदमभ्य एकता नहीं मिलती । 
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जिन लोगों को कबीर में कोई रूखापन दीखता है या उन्हें किसी गर्वोक्ति का 
भाभास मिलता है, वे उनके मल में कबीर की ईमानदारी और लगन देखें । 
उनकी निर्भीकता श्रोर स्पष्टता देखें श्रौर उनके विवेक की गहनता देखें । यह 
ठीक हैं कि तुलसीदास ने भारतीय मानस के अंधकार को दूर करने के लिये 
भ्रपने मानस का प्रालोक दिया श्रौर यह भी है कि सूरदास ने हरि-प्र मियों को 
मुग्ध करने के लिए लोक-मानस के तारों को भंकत किया, किन्तु क्या ये किसी 
मतवाद से उतना ही ऊचा उठ सके जितना कि कबीर उठे थे ? क्‍या उनके 
आदशों में कबीर का सा ही एक पूर्ण समाज निहित था ? शायद इस प्रहन 
का कोई निष्पक्ष उत्तर न मिलि। डॉ० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने यह कह कर 
कि महात्मा बुद्ध के पश्चात्‌ यदि कोई व्यक्ति वसा ही प्रौढ़ व्यक्तित्व लेकर 
आ्राया तो वह कबीर था, कबीर के महत्त्व को अ्रवश्य स्वीकार किया है, किन्तु 
यदि डॉ० साहब बुद्ध श्र कबीर की परिस्थियों की तुलना करके साधनों के 
सम्बन्ध में निर्णय देते तो संभवतः उन्हें अपना मत बदलकर यह कहना पड़ता 
कि भारतीय इतिहास में कबीर एक श्रनुपम विभूति के रूप में श्रवतीर्ण हुए । 
जिस समय विश्वराज्य का स्वप्न साकार होगा, शायद कबीर के लोक-मंगल 
की साधना का महत्त्व लोग उस समय स्वीकार करेगे । 


जो लोग इस युग में श्राकषंण और मोहन के सिवा और कुछ नहीं देखते, 
उनसे तो कुछ कहने की बात ही नहीं उठती, किन्‍्त जिन्होंने इस युग के दम्भ 
पाखंड, छल-छदम, कपट, मिथ्यावाद, मिथ्याचार आदि को देखा है और इनके 
जाल में फेंसकर युग को कोसते हैं वे कबीर की बारणियों तक पहुँचें। उनसे 
उनको अवश्य ही कुछ सहानुभूति होगी, कुछ तोप मिलेगा, कुछ तृप्ति मिलेगी 
और शायद वे यह भी सोचने लगें कि यदि उनमें शक्ति होती तो वे भी ऐसा 
ही कहते मिथ्याचारों और मिथ्यावादों को कबीर ने फटकारा है उनमें समाज 
के विनाशकारी तत्त्व स्पष्ट हैं। समता की जो भावना, मानव-एकता की जो 
प्रेरणा कबीर की वाणी में साकार हुई है, उसमें लोक-मंगल की साधना स्पष्ट 
है । महात्मा गांधी के इस युग में--उस महात्मा के युग में जिसने अहिसा और 
सत्य की ्राधारशिला पर अपना जीवन निर्माण किया, सत्याग्रह को प्रतिष्टित 
कर दुराग्रह का मूलोच्छेदन किया | श्रहिसा की शक्ति से हिंसा को भगाया, 
वर्णमेद को उखाड़ कर समता को प्रतिष्ठित किया, भूखों को भोजन और नंगों 
को वस्त्र दिलाने का जिन्होंने पूर्ण प्रयत्न किया--कबीर की लोक-साधना का 
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महत्त्व और भी बढ़ जाता है | ज॑से कुछ दिन पहले तक राज्याभिषेक के अवसर 
पर राजा अपने किसी पुर्वंज का हथियार चुनता था उसी प्रकार महात्मा गांधी 
के मुख और हाथों में शक्ति देखते हैं, वह बिल्कुल कबीर की ज॑सी शक्ति है । 
परिस्थितियाँ इस युग में भी कुछ कम जटिल नहीं, दोनों ही लोक-मंगल के 
साधक रहे । अन्तर रहा तो केवल इतना कि महात्मा गाँधी शिक्षित थे और 
कबीर ने 'मसि-कागद' ही नहीं छुआ था। किन्तु कबीर की वाणी में प्रखरता- 
मयी शक्ति थी और महात्मा गांधी की वाणी में मंजुल प्रभावोत्पादकता । एक 
मरहम लगाकर फोड़े को ठीक करता था, दूसरा चीर-फाड़ करने में सिद्धहस्त 
था। दोनों में कोन छोटा और बड़ा था--इसका उत्तर तो शायद फ्रायड 
ही दे सकें, किन्तु यहाँ तो तुलनात्मक दृष्टि से इतना ही कहा जा सकता है कि 
कबीर की वाणी में कभी-कभी कविता की लहर भी उद्ग लित हो उठती थी, 
परन्तु श्रपनी साधना को यदि किसी महापुरुष ने फलवती देखा तो वह महा- 
त्मा गांधी थे । 


लोक-काव्य की कसोटी पर कबीर-वाणी 


कबीर के ग्राध्यात्मिक सिद्धान्तों, योग के प्रतीकों और “भगति नारदी' 
आदि वाक्‍्यों को देख कर कबी र-वाणी को लोक-काव्य की कसौटी पर चढ़ाने 
में हिचक होने लगती है क्योंकि लोक-काव्य का सम्बन्ध किसी दाशनिक-धारा से 
नहीं होता । वह तो लोक-जीवन के सामान्यतम तथ्यों की ग्रभिव्यंजना से ही 
सनन्‍्तोष कर लेता है क्योंकि वह किसी एक व्यक्ति की सम्पत्ति नहीं है । प्रत्येक 
मानव उसे अपनी निधि के रूप में अ्रक्षुण्ण रखता है किन्तु देश-काल की छाप 
उस पर अवश्य लगो रहती है। जो बातें सामान्य जनता में समाहत होती हे 
वही लोक-काव्य की रीढ़ होती हैं क्योंकि काव्य भी तो वास्तव में समाज का 
ही चित्र है। कबीर की वाणी में यह ग्रुण होने से वह लोक-काव्य के ही श्रधिक 
समीप है । उसे दशन के श्रन्तगंत रखना उसमें ञ्राये हुए लोक-जीवन की उपेक्षा 
करना है। कबीर की सूक्ष्म अ्रनुभूतियों में दशन का रंग भलकता है | यह उनके 
सत्संग का फल भी कहा जा सकता है किन्तु इनके साथ उनकी वे ग्रनुभूतियाँ 
भी तो हैं जो उनके, अन्तर से नहीं, बाहर से सम्बन्ध रखती हैं और ऐसे बाहर से 
जिसे प्रत्येक मानव श्रपना समभता है ! दंभ-पाखंड के जिस युग में रंक रहता 
था उस में राजा भी । उससे दोनों का सम्बन्ध था। जिस पर कबीर का 
ग्रधिकार था उस पर हर किसी का अ्रधिकार था । इस दृष्टि से कबीर की वह 
वाणी जो लोक से सीधा सम्बन्ध रखती है लोक-काव्य के ग्रंतगंत समाहित हो 
जाती हैं किन्तु उनकी सूक्ष्म अनुभूतियां भी सामान्यतम प्रतीकों का आधार 
पाकर लोक-जीवन से दूर नहीं रह जाती-- 


“आई न सकों तु पें, सकू न तुझ बुलाइ। 
जियरा यॉंही लेहंगे, बिरह्‌ तपाइ तपाह ॥ 
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यह एक आध्यात्मिक श्रनुभूति है जिसमें प्र म का विरह पक्ष प्रबल है । 
इस साखी को लौकिक और ग्राध्यात्मिक, दोनों अर्थ दिये जा सकते हैँ । इसके 
अर्थ में एक ओर जीवात्मा भर परमात्मा के सम्बन्ध को देखा जर सकता है तो 
दूसरी ओर विरहणी श्ियतमा का हृदय भी दीख जाता है। श्रतएव यह साखी 
जिस प्रकार एक ईद्वर-प्रेमी की निधि है उसी प्रकार सामान्य प्रमी की भी । 


इसके अतिरिक्त जीवन को दर्शन से विरहित नहीं किया जा सकता 
और भारतीय जीवन तो दर्शन की धरा पर ही प्रवाहित हो रहा है। उसके 
सुख-दुख भ्रौर आशा-निराशा के उतार-चढ़ावों से जो गति और अवरोध शआाते 
हैं उन्हीं की श्रभिव्यंजना का नाम तो दशन है जो चिन्तनविषयक मान्यता है। 
मतवादों के सम्बन्ध से अनेक दाश निक प्रणालियाँ दीख पड़ती हैँ किन्तु जीवन 
के सामान्यतम तथ्यों एवं तत्सबंधी विचारों को लेकर भी दर्शन-साहित्य में 
अभिव्यक्त हो सकता है । उसी की प्रतिष्ठा श्रनेक मतों के ऊपर होती है श्रौर 
वही जीवन-दहन है । 


कबीर का जीवन-दर्शन निग्ृढ़तम होते हुए भी सामान्यतम है । उनकी 
जो उक्तियां भ्रद्वतदर्शन की पथ-फ्रंपरा की ही जमी हुई शिलाएं प्रतीत होती 
हैं व सामान्य मानव तक को रोचक लगती हैं। चाहे साम्प्रदायिक रीतियों से 
मोह हो जाने के कारण हम अपने राजमाग को भूल जाये किन्तु वह एक ऐसा 
मार्ग है जो सब वीथियों का काम साधता हैं, जो मनुष्य को संकीर्णता से निकाल 
कर उदार एवं स्वंगम्य मार्ग पर प्रतिष्ठित करता है। कबीर के सामने चाहे 
उपनिषदों का अद्वतदशन रहा हो चाहे शंकर का मायावाद किन्तु वे उनकी 
भूल भुलयों में भ्रान्त नहीं हुए । उनकी उक्तियों पर परंपरा का प्रभाव प्रतीत 
होता हुआ भी, उनमें 'अपनापन है जिससे अ्रसहमत होने के लिए किसी को 
कारण मिलना दुष्कर है। उदाहरण के लिए निम्नलिखित साखी को लीजिये--- 


“संपति माही समाइया, सो साहिब नहीं होइ । 
सकल मांड में रमि रहथा, साहिब कहिये सोइ ॥ 


यह साखी आध्यात्मिक दृष्टि से ही नहीं सामाजिक दृष्टि से भी कोई 
मतभेद पंदा नहीं कर सकती । आ्राध्यात्मिक दृष्टि से उसमें श्रद्वैतववाद का समर्थ न 
दीख पड़ता है श्रोर सामाजिक दृष्टि से इसमें ईइ्वर की प्रतिष्ठा करके मानव 
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बन्धुत्व की प्रतिष्ठा की गयी है। जहां मानव के अहंकारमूलक स्वामित्व पर 
ग्राधात॑ किया गया है वहां समता एवं बन्धुत्व॒ की भावना के लिये धरातल भी 
प्रस्तुत किया गया है। इस प्रकार की वाणी किसी एक व्यक्ति या वर्ग से 
संबंध न रखकर श्रपनी साव॑जनीनता को घोषित करती है। फिर इसे लोक- 
काव्य के पद से च्युत करना अनुचित ही होगा । कबीर की आध्यात्मिक श्रनु- 
भूतियों की अ्भिव्यंजना में भी लोक-जीवन की बड़ी सरस भांकियाँ मिल जाती 
हैं। एक भांकी देखिये:-- 


“चरथषा जिनि जरे। 
कातोंगी हुजरी का सुत, नणद के भेया की सौं ।” 


इस पद में कातने के जिस कर्म का निर्देश है वह कबीर कालीन लोक- 
जीवन का आश्रय था । भ्रब भी गाँवों में गरीब औरतें कताई करके भ्रपना और 
अ्रपने परिवार का उदर-पोषण करती हैं। आज चरखे की बात भले ही राजनीति से 
श्रपना सम्ब्नन्ध रखती दीख पड़ती हो किन्तु पच्चीस-तीस वर्ष पहले तो गांवों की 
अधिकांश स्त्रियां कताई करतीं थीं। यदि उनमें से कुछ श्रपने घर का सृत कातती 
थीं तो कुछ मजदूरी पर कातती थीं। कताई के भी अनेक भेद होते थे बिल्कुल 
उसी प्रकार जिस प्रकार कि सूत और रुई के अनेक भेद होते थे। श्राज तक 
एक जनश्र्‌ ति चली ञ्रा रही है कि दिल्ली में भ्रकबर ने एक दरबार किया उस 
में किसी मे कताई-कला का प्रदर्शन करते हुए एक रत्ती सृत को दो सौ गज से 
नपवा दिया था। इसमें चाहे कुछ गत्युक्ति रही हो किन्तु कताई का केवल 
व्यवसाय के रूप में ही नहीं बल्कि कला के रूप में भी मूल्य था, यह तथ्य अवश्य 
उद्घाटित होता है। 'हजरी का सूत' कला की श्रोर संकेत करता हुआ कताई का 
नारी से संबंध स्थापित कर देता है। 'नणद के भइया' में नारी के लिए कितनी 
मोहकता है, नारी के हृदय में उसकी कितनी प्रतिष्ठा है, इस बात को नहीं 
भुलाया जा सकता । इससे स्पष्ट है कि कबीर का यह पद किसी सम्प्रदाय या 
मतवाद के लिये नहीं बना था अपितु उसका सम्बन्ध सामान्य नारी से था। 
अतएव वह अवदय ही नारी-कंठ का भूषण रहा होगा। यह बात नहीं है कि 
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इस पद में केवल लोक-पक्ष ही प्रमुख है, अध्यात्म-पक्ष भी उतना हो ऊचा 
>< »९ >< 
“सब जग ही मरि जाइयो, एक बढहया जिनि मर। 
सब रॉडिनि कौ साथ, चरखा को धरे ॥ 
हे >< >< 


यहां 'बढ़ई' परमात्मा हैं, “चरखा' शरीर है और 'हजरी का सूत' 
सूक्ष्म की अनुभूतियां हैं। कबीर की वाणी में ये दोनों पक्ष ग्रनेक स्थलों पर 
प्रबल है फिर भी लोक-काव्य में उसका अ्रपना स्थान है। इसी प्रकार--- 


“ग्रब मोहि ले चलि नणद के वीर, श्रपने देसा ।* 


इस पद में भी नारी के लिए कम अ्र/कषंण नही है। नराद का बीर' 
अपने प्रतीक रूप में जिस प्रकार पंडितों के मन को मोहता है उसी प्रकार ना री- 
समाज के मन को भी । 


ऐसा सोच लेना भी अनुचित नहीं है कि इस प्रकार के गीतों की शैली 
लोक-प्रचलन प्राप्त कर चुकी होगी। कहते हैं कि विद्यापति-पदावली का 
मिथिला और उसके आस पास बहुत प्रचलन हो गया था श्रौर उनमें से बहुत 
से पद भ्रब तक लोक-मान्य बने हुए है! इसी प्रकार कबीर के पदों को भी 
लोकमान्यता प्राप्त है । सरंगी, सितार या तानपुरे पर गाये जाते हुए कबीर के 
पद अ्रब भी जनता का मोहन कर रहे हैं । 


लोक-गीतों के संबंध में विद्वानों ने कुछ माप-दण्ड बना रखे हैं और बे 
हें द्रुत प्रवाह, शब्द-विन्यास की सरलता, विश्वव्यापक मर्मस्पर्शी सहज स्वा- 
भाविक मनोराग, व्यापार का उद्वेग, आलम्बन या दृश्य सम्बन्धी स्थूल अ्रंकन 
ग्रौर साहित्यिक रूढ़ियों का बहिष्कार । 


कुछ विद्वानों का यह मत भी है कि लोक-गीत की पृष्ठभूमि में कोई 
कथानक श्रवश्य रहता है । मैं समभता हूँ कि कथानक उसके लिए ग्रनिवार्य 
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नहीं है। भ्रनिवार्य है भाव-तीम्ता, प्रवाह-द्रुति श्ौर श्रनुभूति की सार्वजमीनंती, 
भावन्तीत्रता, अ्रभिव्यंजना की कृत्रिमता श्रौर शिथिलता को नष्ट करके उसे 
स्वाभाविक भ्रौर चुस्त बनाती है। कबीर के गीतों में इन गुणों के श्रतिरिक्त 
अ्रत्मपरकता का ग्रुण विशेष हैं । यह ठीक है कि गीतों के लिए आत्मपरकता 
चाहिये, कितु लोक-गीतों में श्रात्मप रकता के प्राधान्य की ग्रावश्यकता नहीं हैं। 
विषयी की साधना में विषय का भी महत्त्व है। विषय या वस्तु का सहारा 
लिए बिना विषयी बअ्राकाह्य का पक्षी बन कर ही सर्देव नहीं उड़ सकता। उस 
को जो प्रश्नय, जो विश्राम चाहिये वह वस्तु में मिलता हैं । कबीर के गीतों में 
श्रात्मपरकता तो है, किन्तु भ्रनेक स्थलों पर उनका वस्तु-सम्पर्क भी प्रशस्त है-- 


“कबोरा प्रेम की कूल ढरे, हमारे राम बिनां न सरे। 
बांधि ले धोरा सींचि ले क्‍्यारी, ज्यूं तूं पेड़ भरे! ॥” 
»< >< »६ 


इस पद में उक्त दोनों ग्रुणों का समावेश है | यह ग्रुण कबीर के गीतों 
में ही नहीं है, साखियों में भी है। हम उनकी साखियों को भी लोक-काव्य से 
दूर नहीं रख सकते । यदि लोक-काव्य की एक परख यह भी है कि उसे लोक- 
प्रेम या लोक-रुचि मिले तो कबीर की वाणी लोक-काव्य सिद्ध होती है। जिन 
चीजों को श्राज हम हठयोग से सम्बन्धित कह कर जनसाधारण से दूर की 
मानते हें वे कबीर के समय में बहुत पास की मानी जाती थीं क्योंकि योग का 
सम्बन्ध सिद्धि और गुरु गो रखनाथ से जोड़कर लोगउस को विस्मयात्मक आदर 
देते थे । बाबा गोरखनाथ के सम्बन्ध में भ्रनेक जनश्रुतिर्या और गीत बन गये 
थे जो बड़े उल्लास के साथ जनता में गाये जाते थे । उन जनश्रुतियों और गीतों 
का मूल्य कबीर की वाणी में किसी प्रकार घटा नहीं, बल्कि बढ़ा ही दीख 


पड़ता है। 


जो काव्य-लोक के समीप बिना किसी प्रयास या प्रयत्न के ही पहुँचने की 
क्षमता रखता है और जो लोक-रूचि को तीब्रता से पकड़ लेता है, वह लोक- 
काव्य नहीं तो क्‍या हैं । जिस काव्य में जनता का हर व्यक्ति, समाज का प्रत्येक 
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सदस्य, छोटा हो चाहे बड़ा, अपना प्रतिबिब देख सकता है वही वस्तुतः लोक- 
काव्य हैं क्योंकि उसी में जनरुचि को शीघ्रता से पकड़ने की शक्ति होती है । 
जिस प्रकार लोक-तायक वही है जो लोक-प्रिय है, जिसका प्रभाव लोक पर पड़े 
बिना नहीं रहता उसी प्रकार जो लोक को खींच कर अपने भावों के साथ 
उठाने की सामथ्यं रखता है वह लोक-काव्य है । इस कसौटी पर कबीर की वाणी 
अधूरी नहीं उतरती । व्यापार, व्यवसाय, व्यवहार, संस्कार, धर्म श्रादि ऐसा 
कोई भी तो सामाजिक पहलू नहीं है जिसको कबीर ने न छुआ हो । 


वे खेत सींचने के तरीके जानते हैं। अनेक व्यापारों से फरिचित हें । तुरई 
की कीमत जानते हैं, हिडोले के खंभों श्रौर डोरियों से उनका परिचय है, मधु- 
संचय का सारा रहस्य जानते हैं । वे बनिये की चतुराई और वस्तुश्रों का मूल्य 
जानते हैं। किसान और पटवारी से लेकर बन्दोबस्त के भ्रहलकारों श्र हाकिमों 
के कारनामों को जानते हैं। वे विधवा की दशा से परिचित हैं, और सबसे 
अधिक जानते हे वे अपने व्यवसाय को । कताई श्र बुनाई का जितना सूक्ष्म 
चित्रण कबीर ने अपनी रचनाग्रों में किया है वह न केवल उनके सम्पर्क की 
गहनता प्रकट करता है अ्रपितु उनकी ग्रभिव्यक्ति की सफलता भी । कहने का 
तात्पर्य यह है कि वे रंक से राजा तक, चींटी से कुजर तक, राई से पर्वत तक 
और घोर पापी से परम पुण्यात्मा तक, सबको जानते हैं। सबके चित्र उनकी 
आँखों में हैं । वे भ्रच्छे चित्रकार हैं, फिर भी विचित्र । वे केवल इन चित्रों को 
दिखाना नहीं चाहते। उनका मूल लक्ष्य समाज को ममता-मोह आ्रादि से 
संबंधित अनाचार एवं अत्याचार के पंक से निकालकर एक ही श्राध्यात्मिक 
स्रोत की ऊचाई पर ला बंठाना था। इसी से वे कह उठते हें-- 


“तन खोजो नर ना करो बड़ाई, 

जुगति बिना भगति किनि पाई । 

एक कहावत मुलाँ काजी, 

रांम बिनां सब फोकटबाजी । 

नवग्रिहु बाभण भणता राप्ती, 

तिनहूं न.काटी जम की पासी । 

कहै कबीर यहु तन काचा, * /“ 
सबद निरंजन रांम नांम साथा ॥ 
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यद्यपि लोक-काव्य सामाजिक उल्लास को प्रोत्साहित करता है, सामाजिक 
जीवन को संरक्षित करता है किन्तु उसका सम्बन्ध व्यक्तिगत उदबोधन से भी रह 
सकता है-- 


“रांम न जपहु कहा भयो भश्रन्धा, 

रांस बिनां जन्म मेले फंधा । 

सुत दारा का किया पसारा, श्रन्त की बेर भये बटपारा । 
साया ऊपरि काया सांडीं, साथ न चले घोषरी हांडी । 
जपौ रांम ज्यूं श्रन्ति उबारे, ठाठी बाँह कबीर पुकारे' ।” 


कबीर की वेराग्योक्तियाँ विशेषतः व्याक्तगत उद्बोधन से ही सम्बन्धित हैं । 
फिर भी उनमें सामाजिक प्रेरणा की उपेक्षा नहीं की जा सकती । कहा तो यह 
भी जाता है कि वराग्य-भावना मध्य-युग की एक बड़ी भारी प्रवृत्ति थी जो 
अ्रधिकांशत: सत्य भी है। सूर और तुलसी जंसे सग्रणोपासक भक्‍त भी वेराग्य 
को भक्ति का साधन मानते रहे । कबीर की विरक्ति-भावना में लोकासक्ति के 
निवारण करने का लक्ष्य तो निहित है ही, साथ ही उसमें सामाजिक समता 
झौर एकता की भावना भी निहित है। जहाँ कहीं कबीर को विषमता का 
आग्रह दीख पड़ता है वहीं वे वराग्य का दुधारा लेकर टूट पड़ते हैं। उनका 
प्रहार एक शोर सामाजिक वैषम्य पर होता है श्रौर दूसरी ओर ईदवरीय एकता 
के बाधक तत्त्वों पर--- 


“ताथथें सबिये नारांइणां, 
प्रभ मेरो दीन दयाल दाय करणा । 
जो तुम्ह पंडित श्रागम जांणों, बिद्या ब्याकरणां । 
तन्‍त मनन्‍त सब झ्रोषदि जांणों, श्रंति तऊ मरणां । 
राज पाट स्यंघासण श्रासण, बहु सुन्दरि रमणां । 
घन्दत चीर कपुर बिराजत, प्रति तऊ भरणां । 
जोगी जती तपी संन्‍्यासी, बहु तीरथ भरमणां । 
.. ... लुचित म॒डित मोनि जठाधर, श्रंति तऊ मरणां । 
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१९६ कबीर एक विवेचन 


सोध्चि ब्रिचारि सब जग देख्या, कहूं न ऊबरणां । 
कहे. कबोर सरणाई झायो, मेटि जामन मरणां ॥ 


हाँ, एक बात अवश्य है जो कबीर की वाणी को लोक-काव्य के पद पर 
आसीन होने से रोकती है और वह है समाज की कटुतम आलोचना, ऐसी 
आलोचना जो वर्गों और सम्प्रदायों पर सीधा प्रहार करती है। उनके सम्बोधन 
आलोचना की कटुता को और भी प्रखर कर देते हैं। इस प्रकार लोक-ह₹चि 
और काव्य के बीच में आलोचना के आ जाने से कबीर-वाणी का लोक-काव्यत्व 
निबंल पड़ जाता है । 


कबीर के समय में ही उनकी वाणी की मान्यता गीतों के समान थी। इसका 
प्रमाण उनके अपने शब्द हें--- 


“लोग जाने इहु गीत है, इहु तो ब्रह्म विचार । 
ज्यों कासी उपदेस होई, मानस मरती बार ॥।" 


कबीर यह जानते हैं कि ब्राह्मनिरूपण के सम्बन्ध से गीत की प्रतिष्ठा नहीं 
हो सकती, उसमें जीवन-तत्त्व भी होना चाहिये, सरसता का पुट भी चाहिये । 
फिर भी उनकी वाणी को लोग गीत समभते थे, उसका गीतवत आदर होता 
था । इससे स्पष्ट है कि उसमें सामान्य जीवन-तत्त्व निहित है। उसमें कोई ऐसी 
बात अवश्य है जो उसे गीत-कोटि में रख देती है। चाहे कबीर विनयवश 
अपनी वाणी को गीत भले ही न कहते हों किन्तु उसकी मान्यता गीतों में थी, 
इस बात का उन्हें ज्ञान था । कबीर की उक्त साखी कबीर की वाणी को लोक- 
काव्य की कोटि में रखने का प्रयत्न करती है । 


जो हो, भाषा की सरलता, अभिव्यक्ति की स्पष्टता, जीवन सम्पर्क, प्रवाह- 
द्रुति, प्रभाव-तीव्रता आदि के आधार पर कबीर-वाणी को लोक-काव्य के ग्रन्त- 
गेंत रख सकते हैं। उसका सम्बन्ध जिस प्रकार मनुष्य के अन्तलोंक से है उसी 
प्रकार बहिलोंक से भी है। दोनों दिज्ञाश्रों में जीवन से उसका सीधा सम्बन्ध 
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है। जिस प्रकार चिन्तन की ऊचाई और अनुभूति की गहराई से कबी र-वाणी 
का सम्पक है उसी प्रकार जीवन के विविध पक्षों से भी कबीर का परिचय है। 
इन दोनों में जो पैबंद दिये हैं वे कबीर के कौशल के प्रमाण हैं। एक ही साथ 
दो दिशाओं में घुमाना और दो मार्गों से एक ही लक्ष्य पर पहुँचा देना कबीर 
की अ्रमोध प्रतिभा का फल है। जिस मांगे का अनुसरण अच्छे-प्रच्छे कवि नहीं 
कर पाते, जिन साधनों का सफल उपयोग विरले ही भारती-नन्दन कर पाते हैं 
उनका उपयोग ही नहीं वरंन जेन-जीवन से सहज संम्पर्क भी कबीर के हाथों 
में इतना प्रौढ़ और प्रभावोत्पादक बन गया है कि न मानने वाले भी उनको 
कवियों की सरणि में रखते हें। लोक-काव्य की कसौटी पर कबीर की वाणी 
को उतारने के लिए यह गुण पर्याप्त है । 


११: 


हिन्दी कविता की प्रतीक-परम्परा में 
कबीर का योग 


छायावाद के कुछ समीक्षकों ने इस भ्रम को प्रश्नय दिया है कि प्रतीक- 
शैली पादरचात्य-प्रेरणा मात्र है। उनके मत में इतना तो सत्य है कि साहित्य 
ने भारतीय भाषाशञ्रों के साहित्यिक रूप-विधानों पर पर्याप्त प्रभाव डाला है 
किन्तु हमारे आधुनिक साहित्य को प्राचीन भारतीय परंपरा से विच्छिन्न करके 
देखना सदेव समीचीन नहीं है। न केवल भारतीय धर्म और काव्य की प्रतीक- 
पद्धति की प्राचीनता ही असंदिग्फ है श्रपितु किसी भी देश के साहित्य और धर्म 
का ज्ञान वहां की अभिव्यक्ति-परंपर। में न्यूनाधिक मात्रा में प्रतीकों के प्रयोग 
का परिचय श्रवद्य देता है । 


कहने की आवश्यकता नहीं कि मानव जाति के अस्तित्व के लिए प्रतीकों 
की श्रावश्यकता पड़ती है। मानव-जीवन का सारा मंत्र ही अपनी गति के लिए 
उस पर ग्राश्रित रहता है। धर्म का कर्म-कांड-संबंधी श्रश भी विशुद्ध प्रतीक- 
विधियों के सिवा और कुछ नहीं है । 


जब से मानव-भावों को श्रभिव्यंजना-शक्ति प्राप्त हुई तभी से प्रतीकों 
के प्रचलन का इतिहास प्रारंभ हो गया । मानव के सामने जो-जो वस्तुएं ग्रायीं 
उनसे अपना संबंध रखने के लिए उसने नाम प्रदान किये, जो वास्तव में उनके 
संकेतमात्र थे । क्र: उनको एक जन-प्तमुदाय की स्वीकृति प्राप्त होती गयी । उनके 
साथ ही क्रियाश्रों की सृष्टि भी होती गई | संभवत: पहले नामों से ही क्रिया 
का भी काम ले लिया गया हो किन्तु उनके साथ भी क्रिया मनुष्य के दारीरिक 
संकेतों के द्वारा व्यक्त होती रही होगी । धीरे-धीरे भाषाश्रों का विकास होता 
गया। सम्यता और संस्कृति का इतिहास यह बताने की भी चेष्टा कर सकता 
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है कि पहले मनुष्य थोड़े शब्दों से श्रपता काम चलाता होगा। जैसे-जैसे उसके 
संबंधों श्रोर श्रावश्यकताओ्रों क। विकास होता गया उसकी भाषा की शब्दावली 
बढ़ती गयी । इस विकास के गर्भ में भिन्न-भिन्न जन-समूहों ने इस धरा पर भिन्न- 
भिन्न प्रतीकों की योजना प्रस्तुत की । भाषाश्रों के पारिवारिक वर्गीकरण का 
ग्रध्ययन प्राधुनिक अ्रनेकता के मूल में निहित एकता का परिचय देकर भिन्न- 
भिन्न वर्गों के प्रतीकों का परिचय भी देता है। 


प्रतीक वस्तुतः संकेतों का काम करते हैं। मानव के अस्तित्व के लिए 
प्रतीकों की आवश्यकता पड़ती है, यह बात उक्त विवेचन से प्रकट हो सकती 
है। डा० बड़थ्वाल ने ठीक ही कहा है, “मानव जीवन का सारा मंत्र ही 
भ्रपती गति के लिए प्रतीकों पर ग्राश्रवित रहता है। धर्म का कर्पकांड संबंधी 
श्रंश भी प्रतीक-विधियों के सिवा श्र कुछ नहीं है। भाषा भी वस्तुतः एक 
प्रतीकात्मक उपाय मात्र है ।” प्रतीक तत्त्व जीवन की पुनरभिव्यंजना को नियंत 
एवं संयत बनाकर उसे भावप्रवणता प्रदान करते हैं । प्रतीकात्मक प्रयोग संबंधित 
ग्र्थों को प्रतीकों के आंशिक अथवा पूर्ण ग्रुणों से विभूषित कर देते हैं जिससे 
नियत प्रभावात्मकता की तीकव्ता केक्षेत्र में श्रेष्ठ जान, भाव और भ्रभिप्राय की 
सीमा तक पहुँचा जा सकता है किन्तु प्रतीकों की सबसे श्रधिक श्रावश्यकता 
श्राध्यात्मिक अभिव्यंजना के क्षेत्र में प्रतेत होती है जहां कि बहुत सूक्ष्म सत्यों 
को भी सरल एवं भावपुर्ण ढंग से व्यक्त करना होता है भ्रन्यथा वे हर किसी 
को बोधगम्य नहीं होते । “जीवन के प्रन्तस्तल तक प्रवेश पाये हुए तथा सूक्ष्म 
दृष्टि वाले आताद्रष्टाग्नों की प्रतिभा द्वारा भ्रनुभूत सत्य मानव जाति के उपयोग 
में तभी भ्राते हैं जब उन्हें गहरे रंगों में रंजित एवं पूर्ण सौन्दर्ययुक्त प्रतीकों के 
बने रूपकों का ग्राश्रय मिल जाता है, परन्तु इस सांकेतिक भाषा को समभने के 
पहले कुछ न कुछ सीखने की आवश्यकता पड़ती है ।” अन्यथा प्रतीकों का वास्त- 
विक मर्म समभने में भूल हो जाया करती है । प्रतीकवाद यथाथवाद में परिणत 
होकर सदोष बन जाता है। कुछ वैष्ण॒व सम्प्रदाय तक इस दोष से कलंकित 
हो गये हैं । 
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प्रतीकों का इतिहास मानव अनुभूति भौर अभिव्यक्ति का इतिहास है । 
झनुभूति के अ्भिव्यंजना-पथ पर झाते हो प्रतीकों क्रा प्रचलन हो गया होगा, 
किन्तु कला के इतिहास में प्रतीक-पद्धति का ब्रिकास सौन्दर्य भावना से संबंधित 
है। मोहन-जो-दड़ो के भग्नावशेष सौन्दर्य-भावना के विकास भौर प्रतीक -प्रयोग 
के प्राचीनतम उपलब्ध उदाहरण हैं | 


काव्य भावों की सहज अभिव्यक्ति है। अनुभूति से प्रेरित कल्पनाए' 
प्रतीकों को जन्म देती हैं। अनुभूतियों के अ्रभिव्यक्ति-पथ में उद्गारों के संकोच 
वक़्ता अ्रथवा भ्रसमर्थता का समुपस्थिति होने पर उसे प्रतीकों का उस समय 
आश्रय लेता पड़ता है जबकि उद्गार भ्रदमनीय हो उठते हैं । 


जिस प्रकार जीवन की विभिन्‍न क्ियाप्रों के लिए श्रनेक संकेतों का 
उपयोग होता है उसी प्रकार काव्य में भावों और विचारों की सम्यक भप्रभिव्यक्ति 
के लिए प्रतीक शब्दों का प्रयोग होता है। काव्य में प्रतीक प्रपना नियत स्थान 
श्खते हें। “कवि समय उनसे श्रधिक सम्बन्धित है। प्रतीक सामान्य भाषा 
में बहुत कम प्रयुक्त होते हैं ग्रथवा होते ही नहीं । जब ये सामान्य भाषा का 
अनिवाय श्रंग हो जाते हैं तो वे प्रचलन में झा जाने से प्रतीकात्मक गोरव को 
खो बंठते हैं । नाथों और संतों की भाषा में 'अवधूत' शब्द योगी के लिए आ्राता 
था किन्तु श्राज वही शब्द ओौधूत' होकर 'ऊटपटंग' या 'मू्ख' का वाचक होकर 
प्रचलित हो गया है और उसने अपना श्रथ खो दिया है। 


भावनावश मानव की शअ्रनादिता स्वीकार कर लेने पर तो प्रतीकों का 
इतिहास भी अ्रनादि बन जाता है और यदि विकासवाद की कसौटी पर मानव 
की परीक्षा करें तो प्रतीक भी मानव-सम्यता के सहचर सिद्ध होते हैं। 


हाँ, साहित्यिक प्रतीकों का उपलम्य प्राचीनतम रूप वेदों में मिलता है। वैदिक 
देव-देवियाँ प्रतीकत्व से संपुष्ट हैं । इनके श्राकार-प्रकार में धामिक भावना श्रौर 
कल्पना का मधुर मिलन है। जहाँ ब्राह्मण ग्रन्थों ने आाचार>क्षेत्र में प्रतीक-पद्धति 
को अ्रपनाया है वहाँ उपनिषदों ने भश्रध्यात्म-क्षेत्र में प्रतीकों से काम लिया है । 
वहाँ श्रक्षर या शब्द तक ने प्रतीकता धारण की है। 5& ऐसा ही एक प्रसिद्ध 
अक्षर है ज़िसकी प्रतीकता उपनिषदों में इस प्रकार स्वीकार की गयी है-- 
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“एपद्धयेबाक्षर॑ ब्रह्ा एतड़येवाक्षर परम । 
एतदयेवाक्षरं ज्ञात्वा यो यदिच्छति तस्य तत्‌' ॥। 


“3&' ब्रह्म था परमात्मा का प्रतीक है। उसको श्रक्षर ब्रह्म भी कह भ्षैफेंते हैं । 
'यह मिराकार एवं निग्न॑ ण के ज्ञान में श्रालम्बन का काम करता है। इसीलिए 
इसके सम्बन्ध में कहा गया है :-- 

“एतदालम्बनं श्रेष्ठमेतदालम्बन॒ परम्‌। 
एतदालम्बन ज्ञात्वा ब्रह्मलोके महोयते ॥' 


बौद्ध-साहित्य और कला के ग्रध्ययन से प्रतीकों के विकास पर रोचक 
प्रकाश पड़ता है। आरम्भ में भगवान्‌ बुद्ध के उपदेशों को श्र॑कित करने के 
लिए भारतीय शिल्प-विद्या में जो प्रतीक अपनाये गये उनमें दो प्रमुख थै-शुम्बद 
के रूप में उलटा कमल-पुष्प और स्तृप । एक में भौतिक उपदेश सुरक्षित हैं और 
दूसरा सारगर्भ उपदेशों का प्रतीक है । इन्हीं से शु ग-काल के पश्चात्‌ बुद्ध-प्रतिमा- 
निर्माण की प्रेरणा मिली और प्रतीकोपासना का प्रचलन हुआ । बोद्ध-साहित्य 
में भी प्रतीकों की समृद्ध परिपाटी का विकास हुआ । जातक कथाओं की प्रती- 
कात्मकता प्रथित और स्पष्ट है । 


पुराणों में प्रतीकों के श्राश्नय से अनेक कथाओं का ग्रुम्फन किया गंया है । 
षड़ानन, काली, गजानन, दह्ानन, त्रिशिरा आदि अनेक नामों में प्रतीकोद्धास 
है। इन नामों के साथ जो कथाएं गम्फित हुई हैं उनमें धामिकता, श्रद्धा, क़ल्पना 
भ्रादि श्रनेक उच्च भावों को संपुटित किया गया है । 


सिद्धों और नाथों की रहस्यमयी कायिक साधनाग्रों ने गअ्ननेक प्रतीकों को 
जन्म दिया है। सिद्धों की संध्या भाषा 'हिन्दी-कूटों की जननी कही जा सकती 
है। उसमें प्रतीकों ने अर्थ की निग्रढ़ अ्भिव्यंजना में कितना योग दिया है, यह 
बात सिद्ध-साहित्य के झ्रालोचकों से छिपी नहीं है । नाथों ने प्रतीकों की परंपरा 
के योग के क्षेत्र में केवल पिष्टपेषण करते हुए कला के क्षेत्र में भ्रवश्य विकास 


१. कठोपनिषद्‌ १९२१६ 
२. कठोपनिषद्‌ १२९१७ 
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किया। उनके कूट पदों और उलटबाँसियों में परवर्ती शैली का प्रारूप तैयार 
हुआ । 


योग-साधनाओों में नाड़ियों ने नाम प्राप्त किये। इड़ा, पिंगला और सुषुम्ना 
का महत्त्व विकसित हुआ । उन्होंने प्राण-वाहिनी होने के कारण जीवन-वाहिनी 
गंगा, यमुना एवं सरस्वती का प्रतीकत्व धारण किया और अनेक श्लोक ऐसे 
प्रतीकों की शक्ति लेकर बन गये :-- 


“गंगायमुनयोमंध्ये. वहत्येषा. सरस्वती । 
तासान्तु संगमे स्नात्वा धन्यो याति परांगतिम' ॥ 


गोरखवाणी में भी इस प्रकार के प्रतीकों का प्राचुर्य हें । गंगा-यमुना के 
संगम को गो रखनाथ के एक पद में देखिये जहाँ पर स्नान करने की बात परंपरा- 
मुक्त है :-- 
“गंगा जमुना कूले पेसि करिले श्रसनान । 
चाँपीला मूले भ्रवध्‌ धरीला धियांन ॥* 


श्र्थात्‌ योगी को गंगा-यमुना के कूल पर (इड़ा-पिगला के मिलन में, 
सुषम्ना का मार्ग खुलने की स्थिति मे) स्नान से शुद्ध हो जाना चाहिये। मूला- 
धार को दबाकर (संकोचन कर) ध्यान धरो । 


काव्य में जिसको ध्वनि नाम से समभा जाता है उसका भी थोड़ा बहुत 
सम्बन्ध प्रतीकों से रहता है। काव्य-शास्त्र के ध्वनि-सम्प्रदाय वाले तो ध्वनि 
को ही काव्य का प्राण मानते हैं। कभी-कभी तो ध्वनि का समग्र भार प्रतीकों 
पर रहता है । ध्वनि में व्यंग्य रहता है श्लौर वह शब्द विशेष में अन्य शब्दों की 
संगति से श्राता है। वह वाच्यार्थ से भिन्न होता है। ग्रभिप्राय वाच्यार्थ से पृथक 
रहता हुआ भी स्पष्टत: व्यक्त हो जाता है किन्तु शाब्दिक संकेत से । रस के 
सम्बन्ध में भी यही बात है कि वह व्यंजित हुआ करता है। इसी प्रकार 
अनिवर्चनीय आध्यात्मिक अ्रनुभव को भी गूगे के ग्रुड़ से तुलना दी गयी है । 





१, शिव-संहिता 
२, गोरख-वाणी 
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ग्रृगा मनुष्य संकेतमात्र कर सकता है। इसी प्रकार कवि अपने अनुभूति-रस को 
केवल संकेतों से व्यक्त कर सकता है। उनमें से कुछ संकेत त्तो अलंकार आदि 
के सम्बन्ध से भाषा का ही अग बन जाते हैं किन्तु कुछ संकेत सामान्य शब्दों- 
ज॑से होते हुए भी भिन्नार्थ देकर भ्रभिव्यक्ति को एक नियत लक्ष्य तक पहुँचा 
देते हे । 

यह ठीक है कि प्रतीक भाषा में अपना अभिप्राय लेकर आते हैं। और 
इसी अभिप्राय की सफल अभिव्यंजना में उनकी प्रतिष्ठा है किन्तु उनके क्षेत्रीय 
प्रयोग उन्हें सरसता और नीरसता प्रदान करते हैं। इसी कारण योग-क्षेत्र के 
प्रतीक शुष्क और नीरस एवं शक्ति और प्रेम क्षेत्र के बड़े सरस और मोहक 
होते हैं। भक्ति के विभिन्न सम्प्रदायों में प्रतीकों के मान के साथ उनकी 
सरसता भी भ्रपना मूल्य रखती है। ग्रात्मा और परमात्मा के मिलन पे उद्भूत 
ग्रानन्द की तुलना दाशनिकों ने स्त्री-पुरुष के मिलन-जन्य आनंद से करके भक्तों 
के लिए प्रतीक-मार्ग को खोल दिया । कृष्णु और गोपियां की मिलन-लीला में 
भक्तों ने अभ्रात्मा-परमात्मा के मिलन को देखा । अनेक लीलाझों को प्रस्तुत 
करने में भक्तों ने जिस भाषा और शैली का प्रयोग किया उसमें प्रतीकों का 
मूल्य भ्रविस्मरणीय है । क्या राधा के विकास का इतिहास प्रतीक की सरसता 
के विकास का इतिहास नहीं है ? जयदेव की पीयूष-वाणी इस विकास का 
प्रमाण है। ब्रह्मवेवर्तपुण्य श्रादि रचनाएं भी इसी साधना का साक्ष्य देती हैं । 
मिथला और ब्रज से हिन्दी-धरा पर जो रस-धारा प्रवाहित हुई उसमें प्रतीकों 
की सरसता स्पष्ट है। इस सरस प्रतीकता से अलग भकत-वाणी का कोई मूल्य 
नहीं रह जाता । कला का वैभव, कल्पना का गौरव और धर्म का श्राग्रह सरस 
प्रतीकों के माध्यम से ही निर्वाहित हुग्ना है 


कबीर के हाथों से प्रतीक-परंपरा का सुन्दर श्र गार हुआ । यह ठीक 
है कि कबीर का उद्देश्य कविता करना नहीं था, परन्तु वे स्वभाव से कवि तो 
थे ही। वाणी उनकी दासी थी किन्तु उसको कबीर के निलिप्त श्रौर निर्भीक 
व्यक्तित्व का बल प्राप्त था। अतः उनकी क्ृतियों में वह करामात मिलती है 
जिसे देख कर बड़े-बड़े ग्रालोचकों को भी दंग रह णाता पड़ता है। 


प्रतीकों के प्रयोग में कबीर की सचेष्टता उनकी प्रभिव्यंजना से स्पष्ट 
है। न केवल यौगिक प्रतीकों में ही कबीर का श्रभिव्यक्तिकौशल दीख पड़ता 


२०४ कौर शक घिंवचर्म 

है श्रपितु उनके सामाजिक श्लौर पारिवारिक प्रतीक तो और भी सेंमेंय और 
मनोहर हैं। उनके 'कूट' जहां भागवंत, विद्यापंति-पंदावली श्रौर गौरखबनी 
का स्मरण दिलाते हैं वहां उनकी उलटबांसियां पहेलियों की मौखिक, परंपरा 
अथवा किसी श्रज्ञात लिखित परंपरा की कड़ी के रूप में आाविभू त होती हैं । 


कबीर के यौगिक प्रतीक परम्परा-युक्‍त हैं । वे सिद्धों और नाथों की 
टकसाल के प्रचलित पिक्‍के हैं । यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि प्रतीक 
अतिप्रचलित होकर काल-क्रम से श्रपना प्रतीकंत्व खो देते हैं, फिर भी किसी 
सम्प्रदाय के स्वर में वे श्रपनी मौलिक शर्क्ति सुरक्षित रखते हैँं। सिद्धों के 
यौगिक प्रतीक कबीर के समय तक भी साम्प्रदायिक ही बने रहे। सामान्य भाषा 
में वे प्रचलित रूप में स्वीकार न किये गये इसलिए सामान्य ग्रंथ के स्थोन पर 
वे विशेष का द्योतन करते हैं । 


कबीर के यौगिक प्रतीकों का वर्गीकरण सांकेतिक भ्रौर पारिभाषिक 
प्रतीकों के रूप में किया जा सकता है। गंगा, यमुना, सरस्वती, त्रिवेणी, 
भ्रसीधाट, प्रयाग श्रादि शब्द सांकेतिक प्रतीक हैं किन्तु सहज, भ्रजपा, शून्य, 
हरि, निरंजन, नाद, बिंदु श्रादि पारिभाषिक प्रतीक हैं। सुरति-निरति पारि- 
भाषिक प्रतीकों के भ्रच्छे उदाहरण हूँ। कबीर ने दोनों प्रकार से प्रतीकों का 
सफलता से प्रयोग किया है। सांकेतिक प्रतीकों का एक उदाहरण देख कर 
उनके प्रयोग का अनुमान किया जा सकता है |--- 


“सुर समाणां चन्द में दहूं किया धर एक। 
मन का चउ्यंता तब भया कछू पुरबला लेख ॥” 


यहां 'सूर' श्रोर “चन्द' क्रमशः पिंगला भ्रौर इड़ा के लिए प्रयुक्त हुए 
हैं भ्रौर दोनों का एक घर सुषुम्ना में होता है। यह योग की अ्रवस्था विशेष 
है। जिसको आलोचकों ने कबीर का योगात्मक रहस्यवांद कहा है। वह ऐसे 
ही सांकेतिक प्रतीकों से बना है। सांकेतिक प्रतीकों का तो कबीर-वाणी में 
प्राचु्य है। योग के सम्बन्ध से ही ऐसे प्रतीकों का प्रयोग नहीं हुआ श्रपितु श्र॑न्य 
सम्बन्धों से भी हुआ है, ज॑से:--- 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २७७ 
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“कबीर धूलि सकेलि करि, पुड़ी ज बांधी एह। 
दिवस घारि का पेषणां, भ्रंति षेह की घेह ॥' 


यहां 'पुड़ी शब्द सांकेतिक प्रतीक है जो शरीर की श्रोर संकेत कर 
रहा है । एक दूसरा उदाहरण देखिये:--- 


“क्ब्ोर देवल ढहि पड़चा, ईंट भई सेंवार। 
करि चिजारा सों प्रीतिड़ी, ज्यू' ढहै न दृजी बार ॥।' 


इस साखी में प्रतीकों का बाहुलय द्रष्टव्य है। 'देवल' शरीर का, ईट' 

हड्डियों का, “चिजारा' परमात्मा का और 'ढहना' मरने का प्रतीक हें। इन 
सामान्य शब्दों में ईश्वर-प्रेम का कितना गहरा रहस्य निहित है, इनके भावार्थ 
से स्पष्ट है। सांकेतिक प्रतीकों में मौलिक और परंपरायुकक्‍त, दोनों प्रकार के 
प्रतीक मिलते हैं। उसी प्रकार पारिभाषिक-प्रतीकों में भी ये दोनों प्रकार प्राप्य 
है। पारिभाषिक प्रतीकों का एक उदाहरण देखिये:-- 

“ब्रजपा जपत सुंनि श्रभि-अंतरि, यह तत जाने सोई' । 

अथवा 
'सुरति समाणी निर्रात में निरति रही निरधार। 
सुरति निरति जब परचा भया, तब खूटे स्यंभ दुवार ॥ 


प्रसंगवश यहां यह कह देना श्रसंगत न होगा कि जहां नाथों के लिए 
यौगिक क्रियाएँ ही सोध्य हो गयी हैं वहां कत्नीर के लिए वे साधन-मात्र है। कबीर 
का साध्य तो अनन्य प्र म है जिससे भिन्‍न परमात्मा भी नहीं है। कबीर ने उस 
प्रेम के लिए 'रस', 'रसायण', 'हरिरस', 'रामरस' श्रादि प्रतीकों का व्यवहार 
किया है:-- 
“हुरिरस पीया जाणिये, कबहूँ तन जाइ खुसार । 
मेंमंता घमत फिरे, तन की नाहीं सार ॥” 


ऐसे स्थलों पर कबीर की मस्ती निसग्गं-काव्य का मधुर रस प्रवाहित 
कर पाठक की समग्र चेतना को भ्रभिषिक्त कर देती है । 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०४ 


२०६ कबीर एक विवेचन 


सिद्धों और नाथों की परंपरा से आये हुए संख्यामूलक प्रतीक भी कबोर 
में मिल जाते हैं-- 
| “चोंसठि दीबा जोइ- कर, चौदह चंदा माँह। 
तिहि धरि किसका चानिणा, जिहि घरि गोविंद नाँहि ॥ 


यहां चौंसठ' और “चौदह' संख्यावाचक प्रतीक हैं जो क्रमशः कलाश्रों 
और विद्यात्रों के लिए व्यवह॒त हुए हैं । 


कंबी र-वाणी में प्रतीकों का सौन्दर्य यदि कहीं देखना हो तो उनके 
रूपकों में देखना चाहिये जिनमें काव्य-माधुयें श्रौर प्रतीकोत्कषं, दोनों एक साथ 
अ्भिव्यक्त हुए हैं यथा-- 


“दुलहनों गावहु मंगलचार, 
हम धरि श्राये हो राजा राम भरतार । 
/ है 


कहें कबीर म ब्याहि चले हैं, पुरिष एक श्रबितासी ॥ 


आध्यात्मिक भ्रनुभूतियों की भ्रभिव्यक्ति के लिए कबीर ने जिन प्रतीकों 
को चुना है उनमें सरल व्यावहारिक प्रभिव्यंजना के साथ कवि की मौलिकता 
भी निहित है। दनिक जीवन से उपचित होने के कारण उन प्रतीकों में जो 
श्राकषंण और मोहन है वह सिद्धों और नाथों की बानियों में श्रप्राप्य है । 


जब आ्राध्यात्मिक अनुभवों के दिव्य आल्हाद की अभिव्यक्ति में भाषा 
की सामान्य शक्तियां जवाब दे देती हैं तो कबीर कदाचित्‌ विवश होकर उन 
लौकिक व्यवहारों के मोध्यम को अपनाते हैं जहां से उतकी अनुभूति का निकट- 
तम दशन हो सके । उनमें प्र घणीयता श्रपनी पूरी शक्ति से व्यक्त होती है । 
जो प्र म॒ दाम्पत्य संबंधों की तीव्रता में लौकिक रूप धारण करता है वही उस 
अलौकिक शाइवत ग्राकांक्षा में परिवर्तित हो जाता है जो उसका परस्पर शक्ति 
से शान्त एवं निशुचल सम्बन्ध स्थापित करती है। इस प्र॑म में दुलहिंन श्रौर 
दूल्हा ही विलक्षण नहीं भ्रपितु उनका सम्बन्ध सहज होते हुए भी विलक्षण है । 
उनके विवाह को देखने के लिए तेंतीस करोड़ देवता श्ौर अ्रठासी हजार मुनि 
उपस्थित हुए हँ-- 


हिन्दी कविता को प्रतीक-परंपरा में कबीर का योग २०७ 


“सुर तेतीसू कौतिग भ्राये, मुनिवर सहस श्रठासी । 
कहे कबीर हम ब्याहि चले हैं, पुरिष एक श्रबिनासी ॥।” 


लेकिन केवल दाम्पत्य प्रतीक ब्रात्मा-परमात्मा के सम्बन्धों को प्रकट 
करने में असमथ हैं, भ्रतः कबीर कभी स्वामी-सेवक सम्बन्ध को प्रकट करने के 
लिए भी प्रतीकों का प्रयोग करते हँ-- 

“मोहि बेचि गुंसाईं 

तंन मंन धंन मेरा रामजी के ताई ॥” 
कौर कभी उसे जननी के रूप में भी देखने लगते हँँ--- 


“हरि जननी में बालिक तेरा, 

काहे न औगृंण बकसहु मेरा । ह 

स॒त अ्रपराध करे विन केते, जननी के चित रहें न तेते । 
कर गहि केस करे जो घाता, तउ न हेत उतारे माता ॥ 
कहे कबीर एक बुधि बिचारो, बालक दुखी दुखी महतारी ॥” 


कबीर के बहुत से आध्यात्मिक प्रतीक लोक-जीवन का बड़ा निकट श्ौर 
सरस परिचय देते हैं। आात्मज्ञानी या ईश्वर-प्रेमी के विभोर होने के लिए एक 
क्षेत्र हे और लोक-रत व्यक्ति के लिए दूसरा क्षेत्र । यहां कभी-कभी दोनों की तुष्टि 
हो जाती है। यद्यपि इस प्रकार का अ्रवसर कबीर द्वारा प्रयुक्त शअ्रलंकारों द्वारा 
विद्येषत: रूपकों और श्रन्योक्तियों द्वारा प्रदान किया जाता है किन्तु वस्तुत: 
सारा खेल होता प्रतोकों का है। 'भीनी भीनी बीनी चुनरिया' जसे पदों की 
प्रतीक-योजना में काव्य का सरस प्रवाह दर्शनीय है। भक्त रूपी प्रिया के लिए 
परमात्मा रुपी प्रेमी ने जो चुनरी सवार कर दी हूँ वह कितनी रंगीली श्रौर 
सजीली है, देखिये तो सही-- 


“चुनरिया हमारी पिया ने संवारो, 
कोई पहिरे पिय की प्यारी । 
श्राठ हाथ की बनो चुनरिया, 
पंच रंग. पटिया पारी । 
साँद सुरूज जामें श्राचल लागे, 
जगमग जोति उजारी । 


२०द कबीर एक विवेचन 


बिनु ताने यह बनो चुनरिया, 
दास कबीर बलिहारी' ॥” 
यह चुनरिया हमारे कितने निकट की है किन्तु प्रतीकों के ज्ञान के बिना 
इसका आध्यात्मिक सौन्दय प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । यहां प्रतीक कितने सरल और 
व्यवहारिक हैं उनसे पाठक या श्रोता का सम्बन्ध सहज ही हो जाता है। इस 
लुनरी' से प्रत्येक मानव का सम्बन्ध है किन्तु प्रतीक रूप में इसने कंसे दो श्रर्थ 
दे डाले हैं, यही इसकी सांकेतिकता है। 


यों तो कबीर के बहुत से उपमान प्रतीक शक्ति से युक्त हैं और कुछ 
आलोचक उपमानों में भी प्रतीकता देखने की चेष्टा करते हैं. किन्तु वास्तव में 
उनको प्रतीक नहीं कहा जा सकता । यह ठीक है कि उपमान उपमेय के साथ 
साधम्य ग्रादि गुणों के कारण किसी सीमा तक प्रतीक शक्ति धारण करता है 
किन्तु रूपकातिशयोक्ति ज॑से कुछ अ्रलंकारों में ही, क्योंकि वहाँ उपमेय का निगरण 
हो जाने से, उपमान और प्रतीक का अन्तर मिट जाने से, उपमान ही प्रतीक- 
पद पर आसीन हो जाता है। कबीर के कूटों में ही नहीं, उलटबांसियों तक में 
ऐसे प्रतीकों का प्राचुये हैः-- 


“तरुवर एक पेड़ बिन ठाढ़ा, बिन फूलां फल लागा। 

साखा पत्र कष्ट नहीं वाक, भ्रष्ट गगन मुख बागा ॥” 
ग्रथवा 

“भेरे चढ़ सु भ्रधधर डूबे निराधार भये पा । 

ऊघट चले सु नगरि पहुंते, बाठ चले ते लूटे॥ 

एक जेंवड़ी सब लपठांनें, के बाधे के छूटे ॥ 


कहने की आवश्यकता नहीं कि कबीर की प्रतीक योजना में बहुत कुछ 
तो परंपरागत मार्ग हैं किन्तु कुछ प्रतीक उन्होंने भ्रपने दिये हें जो 'कवि' समय 
की प्र रणा न होकर मोलिक उद्भावना का परिणाम है। यह कहा जा सकता 
है कि कबीर के यौगिक प्रतीकों के लिए एक बना हुआ मार्ग था। उनमें से 





१. कबीर ग्रन्थावली 
२, कबीर ग्रन्थावली 


हिन्दी कविता की प्रतीक-परंपरा में कबीर का योग २०६९ 


अधिकांश उसी पर चलते रहे हैं किन्तु अपने अर्थ में उनका प्रयोग करके उन्होंने 
उनको जो शवित दी उसको परवर्ती सन्‍्तों ने भी स्वीकार किया। ईश्वर प्रेम 
और भ्ध्यात्म के क्षेत्र में कबीर ने जिन प्रतीकों को सुष्टि की, चाहे उनका 
प्रचलन बाद में न रहा हो किन्तु उन्होंने इस दिशा में पथ-प्रदर्शन ग्रवश्य किया । 
परवर्ती सूफी ग्रौर भक्त कवियों तक को उसने प्रभावित किया । कबी र की अ्रनु- 
भूतिमयी शैली से भ्रभिभूत होकर जायसी तो यहां तक पुकार उठे-- 


“एक जुलाहा तें में हारा ।” 


कबीर के प्रम-प्रतकों में दाम्पत्य-जीवन बहुत ही निखरा है। पतित्रता, 
सात्विकता और ग्राध्यात्मिकता उनकी विशेषता है। मिलन और विरह के चित्रों 
में वासना की दुर्गन्ध कहीं नहीं आती । सूफियों और कबीर के दाम्पत्य-प्रे मं 
में बहुत कुछ साम्य होते हुए भी कबीर की भारतीयता सिद्ध है। इसके ग्रतिरिक्त 
दाम्पत्य प्रेम के चित्रण में सूफियों ने जहां रतनसेन, पद्मिनी, नांगमती आदि 
नामों को प्रतीक रूप में प्रयुक्त किया है वहां कबीर पीव, बहुरिया, राजाराम, 
दूल्हा आदि से झागे नहीं बढ़े हें। उनके प्रतीकों पर भारतीय संस्कार है । 
“दुल्हिन गावहु मंगलचार' आदि में इनका प्रभाव प्रत्यक्षतः देखा जा सकता है। 
जहां सूफियों की प्रतीक-पोजना संकीर्ण रही । कबीर ने उसके क्षेत्र को व्यापक 
बनाया । शून्य, गगन, तजिकुटी, प्रौधाकुआ, भेवर, गुफा, सूर्य, चन्द्र, गंगा, यमुना, 
अजया, अनह॒द ग्रादि से लेकर जुलाहा, बणजारा, कुंभार, कलाल, गुड़िया, 
डोली, रहट, चरखा श्रादि तक श्पने प्रतीकों का विस्तार कर दिया । ग्राज को 
प्रतीक-पर्धात देखकर यह कहा जा सकता है कि आ्राधुनिक प्रतीकों में कुछ श्रधिक 
लाक्षणिकता, कुछ अ्रधिक नवीनता होते हुए भी वे कबीर की प्रतीक-श्रंखला की 
ही एक कड़ी है। 


११५२१ 


कबीर-वाणी में समाज-चित्र ण 


विश्व-सत्ता के प्रति मनुष्य की रागात्मक प्रतिक्रिया कला में ग्भिव्यक्त 
होती है। काव्य कला का सर्वोत्कृष्ट रूप है, अतएव मानवीय आशा-प्राकां- 
क्षाओं, भाव-विचारों और कल्पना-भ्रनुभूतियों की सर्वश्रेष्ठ अभिव्यक्ति का 
माध्यम भी वही है। चिन्ता और भावना के द्वारा काव्य में समाज ही प्रति- 
फलित होता है क्योंकि मनुष्य के व्यक्तित्व का निर्माण समाज-सापेक्ष है । 


काव्य कवि की वह देन है जो वह अपने बाहर और भीतर के सम्पर्क 
से तैयार करता है। बाहर' से तात्पयं चारों ओर के वातावरण से है जिसमें 
जड़ और चेतन का पूर्ण संनिवेश होता है श्रौर 'भीतर' उसके चेतन से सम्बन्धित 
वह सम्पत्ति है जिसका निर्माण चिन्तन और श्रनुभूति से होता है। कहने की 
आवश्यकता नहीं कि सम्पूर्ण कवि-कर्म उस भ्रमर का सा है जो फूल-फूल से 
मकरन्द लेकर अपने अन्तर के रस में मिला कर अपनी रसना से मधु-रूप में हमें 
प्रदान करतां है। उस मधु की मधुरता में श्रलि के भीतर” और “बाहर' दोनों 
की उपादेयता है । इसी तथ्य को हम इस प्रकार भी व्यक्त कर सकते हैं कि 
कवि सत्य को ऐसे ढंग से प्रकट करता है जिसमें न केवल वस्तु-लोक ही श्रभि- 
व्यक्त होता है अपितु उसके सम्बन्ध में कवि की मानसिक एवं हादिक प्रति- 
क्रिया्रों का श्रवलोकन भी किया जा सकता है । 


कवि कल्पना के हवाई महल को आकाश के कितने ही सूक्ष्म स्तर पर 
स्थापित करे, समाज से उसका सम्बन्ध बना रहता है। समाज निरपेक्ष काव्य 
का कोई श्रर्थ नहीं हे । अ्रभिव्यंजनावादी चाहे कितना ही विरोध करें किन्तु समाज 
की सत्ता काव्य में अविस्मरणीय एवं अनुपेक्षणीय है। जो काव्य जीवन-सम- 
स्थाश्रों से उदासीन रहता है निश्चय ही उसका प्रभाव भंग्रर होता है और काल- 


कबी र-वाणी में समाज-चित्रण २११ 


कै 


श्रवाह में बुदबुद-सा विलीन होकर विस्मरण की अतल खाई में खो जाता है। 
जीवन-रस की संजीवनी से ही साहित्य या काव्य प्राणवान्‌ होता है। इसी 
कारण कविता रस के साथ-साथ जीवन के प्रति स्पृहणीयता को भी प्रेरित करती 
है। मानव-जीवन की अविरल धारा में कवि झपने युग का कर्णधार बन कर 
आता है जिसको न केवल पार जाने वाला ही जानता है अपितु पार जाने की 
इच्छा रखने वाला भी जानता है। यदि किसी को समाज के मर्मों का अध्ययन 
या अवलोकन करना हो तो वह किसी उत्कृष्ट काव्य को पढ़ ले। समाज की 
प्रमुख प्रवत्तियाँ वृक्ष की छाया की भाँति काव्य में मिल जाती हैं किन्तु छाया 
निर्जीव और अ्रशवत होती है श्लौर काव्य सजीव और सशक्त होता है। 


यह ठीक है कि साहित्य या काव्य का कारण समाज है, समाज काव्य 
को उपकरण देता है जिनसे साहित्य की सष्टि होती है, किन्तु एक बार उत्पन्न 
होकर वह भौतिक शक्ति के रूप में समाज को न केवल गति देता है, अपितु 
दिशा भी देता है । वह भविष्य के अन्धकारमय पथ को श्रालोकित करता हुआ्ना 
मानव को उस पर चलने की प्रेरणा देता है। काव्य कवि के युग-जीवन का 
प्रतिरूपण होता हुआ भी कुछ ऐसे सामान्य तथ्य प्रस्तुत करता है जो सा्वभौम 
एवं सावकालिक होते हैं । 


कबीर की बाशी अपने मूल रूप में कविता न होते हुए भी कविता से 
दूर नहीं है । हा, कुछ अंश उसमें ऐसे भी हैं जिनको कविता कहना समीचीन 
न होगा । हमें यह तो मानना ही पड़ेगा कि कबीर प्रमुखतः कवि नहीं थे । वे 
समाज भौर उसकी हलचल के प्रेक्षक थे, किन्तु मूक प्रेक्षक नहीं थे। सामाजिक 
जीवन के नाटक में उन्होंने जो दोष देखे उन्होंने उनकी वाणी को मुखर बना 
दिया । उन्होंने इस सम्बन्ध में बहुत कुछ कहा---कुछ मस्ती में कहा, कुछ क्षुब्ध 
होकर कहा झौर कुछ सहानुभूति एवं प्रेमपुवंक । यह सब कुछ ही काव्य नहीं 
था, उसका कुछ अंश अकाव्य भी था जो स्वभावत: ठीक भी था। कबीर स्वभाव 
से सन्‍्त थे, कर्म से साधक और सुधारक थे । वे उस कन्दुक के समान थे जो 
उछल कर केलि-कौतुक को प्रेरित करती है। वे परस्थितियों से समझौता करने 
के लिए सामाजिक विषमताओं में क्रान्ति चाहते थे । वे दलित के प्रति सदय 
झौर उदार थे और विषमता के प्रति उम्र आक्रोश रखते थे। उनके भावों ने 
जहां कहीं बौद्धिक धरातल पर सन्‍्तुलित होकर कल्पना के रंगों में अ्रभिव्यक्ति 
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प्राप्त की है वही कविता का सजीला रूप सामने ग्रा खड़ा हुग्ना है। समाज- 
कल्याण कबीर को वाणी की प्रेरणा बना है जो 'हरिजी यहें विच।रिया, साखी 
कहौ कबी र, भौ सागर में जीव है, जे कोइ पकड़े तीर' से स्पष्ट हैं । सच तो 
यह है कि कविता करना कबीर का लक्ष्य नही था, फिर भी उनकी वाणी में 
बहुत कुछ कवित्व है। वे स्वयं भी जानते थे कि लोग उनके वचनों का कविता 
के रूप में आदर करते थे अन्यथा वे ऐसा क्‍यों कहते--- 

“तुम्ह जिनि जानो गीत है, यह निज ब्रह्म-विचार। 

केवल कहि समभाइया, श्रातत साधन सार रे ॥"' 


कबीर ने अपनी अनुभूतियों को, अपने उद॒गारों को बड़ी सफलता से 
व्यकत किया और यही सफलता उनकी वाणी की शक्ति अथवा रचना का 
ग्रण है। उनकी वाणी समाज के रंगीन चित्र प्रस्तुत करती है, एक नहीं अनेक, 
केवल रेखा-चित्र ही नही, सरस रंगीन चित्र भी । गहन सत्यों को, जिस रूप में 
भी संभव हुआ, उन्होंने प्रकट कर दिया। अभिव्यक्तित के लिए उन्हें न तो 
अलंकार-शास्त्र के ज्ञान की ग्रावश्यकता हुई और न किसी काव्य-रीति के 
परिपालन की । जो सहज में बन सका उसी को उन्होने भ्रपनाया । 


यो तो और भी अनेक ईश्वर-प्रेमी या भक्त कवियों के संबंध में भी 
यह बात कही जा सकती है कि उनका लक्ष्य कविता करना नहीं था, फिर भा 
उनकी रचना में सुन्दर काव्य का प्रतिपालन हुआ है । जायसी, सूर और 
तुलसी भी मूलतः कवि नहीं थे । वे तो ईश्वर-प्रेम में विभोर थे। प्रेम के उद्‌- 
गार उनकी वाणी में प्रस्फुटित होते थे, वही काव्य थे। तीन लोक चौदह 
खण्डों में प्रेम के अतिरिक्त किसी अन्य तत्त्व की सत्ता को स्वीकार न करते 
हुए भी जायसी काव्य-कोशल से उदासीन नहीं है :--- 
“केह न जगत जस ब्रेच, फेइ न लीनह जस मोल । 
जो यह पढ़, कहानी, हम संबरे दुई बोल ॥।/ 


और 'स्वान्तः सुखाय रघुनाथ गाथा गानेवाले तुलसीदास भी काव्य- 
निर्माण के मार्ग में कुछ कम सचेष्ट नहीं है। यह ठीक है कि उनकी प्रत्येक 
पंक्ति में भक्ति के प्रामुब्य की छाप लगी मिलती है किन्तु उनकी वाणी में 
कविता नहीं है, यह कहना श्रनुचित होगा । जब वे यह कहते है-- 
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“कवि न होउ' नहिं बचन प्रबीन॑। 
सकल कला सब॒ विद्या होीनं॥ 
ग्रासर भ्ररथ श्रलंकति नाना। 
छंद प्रबन्ध अनेक विधाना ॥ 
भाव भेद रस भेद पग्रपारा। 
कबित दोष गुन विविध प्रकारा ॥ 
कबित बिवेक एक नहिं मोरें। 
सत्य. कहउऊ लिखि कागद कोरें॥” 
तो विनय प्रकाशन के साथ-साथ कविता का लक्षण भी प्रस्तुत कर 
देते है और यह कह करतो वे यह प्रमाणित कर देते हैं कि उन्होंने कविता 
की है-- 
“निज कवित्त केहि लाग न नीका। 
सरस होउ श्रथवा श्रति फीका ॥” 


इन उद्धरणों से ऐसा प्रतीत नहीं होता कि तुलसी आदि भकक्‍त या ईश्वर 
प्रेमी लोग कविता करना नहीं जानते थे, काव्प-कला से अनभिन्न थे। इसके 
विपरीत कबीर-वाणी से ऐसी प्रतीति नहीं होती कि वे काव्य-कला-विज्ञ 
थे। सूर, तुलसी आदि भक्‍तों ने भक्ति के हेतु कविता की थी, वह भी भक्ति 
का एक साधन थी। लक्ष्य न होते हुए भी कविता उनकी साधना का अज् 
थी जिसके संबंध में जितने तुलसीदास सतरक॑ दीख पड़ते हैं उतने सूरदास नहीं 
हैं, किन्तु कबीर उसके संबन्ध में बिल्कुल सतक नहीं हे । परिणाम यह हुआ है 
कि उनकी भावना ने चिन्तन का कहीं-कहीं तो साथ दिया है और कहीं-कहीं 
वह एकाकी रह गया हैं । जहाँ वह एकाकी रह गया है वहीं कवित्व ने उनकी 
वाणी से किनारा कर लिया है। कबीर समाज की तीखी आलोचना, धामिक 
रूढ़ियों की खरी भर्त्तना और आध्यात्मिक उड़ान एवं दाशनिक गंभीरता को 
अपना कर भी भावुक अभिव्यक्तितयों में कवि हैं । यह माना जा सकता है कि 
उन्होंने मसि' और 'कागद' छुआ तक भी नहीं था किन्तु वे सत्यानुभूति के 
गंभीरतम तल तक डुबकियाँ ले चुके थे। गहन होने के कारण ही उनकी 
अनुभूति तीब्ता से अ्रभिव्यक्त हुई है और उन्होंने अपने प्रतिपाद्य को अद्वितीय 
सामर्थ्य के साथ प्रकट किया है। 
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सच तो यह हैं कि कबीर की वाणी की प्रतिष्ठा उन मूलभूत प्रवृत्तियों 
पर है जिससे कवित्व का सनातन श्रुद्भार होता है। उनकी वाणी जहाँ हृदय 
का सहज स्फुरण है वहीं कविता है। उनके सुन्दर रूप को भकभोर देने वाले 
व्यंगयों, मनोहर कूटोवितयों और सरस तथा अद्भुत उलटबाँसियों में काव्य- 
वीणा के जो सहज तार भंकृत हुए हैं उनसे नि:ःसत रागों की स्वर लहरियों 
में अनुभति की मधुरता का स्पन्दन स्पष्ट है। कबीर की भाषा में चाहे वांछित 
प्रांजलता का अभाव दखाई देता हो किन्तु एक प्रोढ़ और सशक्त अभिव्यक्ति 
का अ्रभाव नही है । उनकी इच्छा और ग्रभिव्यंजना में एक अनूठा ताल-मेल 
है ॥वे जो चाहते है वही कह लेते हैं किन्तु इस सफाई से कि उनकी वाणी पर 
उनकी चाह का भार नहीं दिखाई पड़ता । उदग्र और प्रखर होते हुए भी 
उनकी वाणी स्पप्ट है, अनगढ़ होते हुए भी शक्तिमय है और तकंपुष्ट होते 
हुए भी कवित्वमयी है। लौकिक कल्पनाओं में हुई उनकी आध्यात्मिक 
अनुभूतियाँ अनगढ़ शब्दों को पाकर भी बड़ी गीली छवि लेकर व्यक्त हुई 
है। आत्मलोक को अनुभूति भी कबीर की अभिव्यक्ति को ऐहिक सम्बन्धों से 
विदूर नहीं कर राकी है। परिणामतः लोक-जीवन उनको वाणी में सर्वेत्र 
विकीर्ण दीख पड़ता है। समाज के जो चित्र उनकी वाणी में प्रकट हुए है वे 
चाहे अपनी स्पष्टता के कारण प्रखर हों किन्तु मिथ्या और अतिरंजित नहीं 
हैं। आध्यात्मिक अनुभूति की अभिव्यंजना में कहीं-कहीं ऊहा की प्रबलता 
दृष्टिगोचर होती है। किन्तु उसका समाज-चित्रों से कोई सम्बन्ध नहीं है । 
भ्रॉखड़ियों की 'फाई' और 'जीभड़ियों' का छाला' 'कनक-भूधराकार दरीरा 
के क्षेत्र से बहुत दूर नहीं किया जा सकता । ऊहा कविता के देश की एक परी 
. हैजो भावुक्ता की उड़नेवाली सहेली है। वह किसी सत्य की प्रतिपादिका 
नहीं है, केवल संकेतिका है। वह अनुभूति का केवल संकेत देती है, लोक-चित्र 
प्रस्तुत नहीं करती । 


इस भूमिका से यह स्पष्ट हो जाता है कि कबीर की वाणी किसी 
कला कृति के रूप में हमारे सामने नहीं आ रही, किन्तु कला के स्पशे से वंचित 
नहीं है । वह उस समय की उन कुत्साञ्नों को लेकर प्रकट हुई है जो श्राधुनिक 
पाठक के हृदय को बड़ी तीम्रता से कचोट डालती हैं । कला का जो कुछ रूप 
कबीर की कृति में दीख पड़ता हूँ वह उनकीं “वाणी का गुण है, उनके किसी 
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प्रयत्न का प्रसाद नहीं है। उनकी वारियाँ उनकी सहज साधना को काव्य के 
क्षेत्र में भी सार्थक बनाती हैं । यदि कविता का लक्ष्य जीवन की भाँकी देने के 
साथ प्रभावित करना भी है तो कबीर सफल कवि है किन्तु उनकी समग्र कृति 
कविता नहीं है और न उसमें किसी कलात्मक प्रयत्न की गवेषणा ही की 
जा सकती है। 


कबीर के प्रादुर्भाव के पूर्व ही भारतीय जीवन के क्षितिज पर भयावह 
उत्पातों के तूफान छाने लगे थे। यहाँ शकादि अनेक आाक्रान्ता आये जिनमें से 
बहुत से यहाँ के जन-जीवन में घुल-मिल गये और इतने कि आज उनका पता 
लगाना भी कठिन है । उन्होंने अपनी विद्ेषताग्रों को भारतीय संस्कृति में जिस 
प्रकार घुला-मिला दिया उससे न केवल भारतीय संस्कृति को उदारता व्यक्त 
होती है, वरन्‌ उनकी उदारता भी प्रकट होती है। दो मंस्कृतियों के स्वस्थ 
मिलन का जो प्रभाव और परिणाम होता है वही हुआ । इसके विपरीत मुसलमानों 
का आक्रमण यहाँ तीन कारणों से हुआ--(क ) लूट मार के निमित्त, (ख) राज्य 
स्थापना के लिए और (ग) धर्म प्रचार के लिए। इन तीनों कारणों के साथ 
जनता के प्रति किसी सहानुभूति और प्रेम का सांमजस्य दुःसाध्य था। नया धर्म 
कट्टर संगठन की किस सीमा तक पहुंच सकता है इसका अध्ययन हम उन आक्रमरणों 
में कर सकते हैं । तलवार की नोक पर धर्म और भौतिक समृद्धि की लिप्सा के 
जो खेल हुए उनमें से कुछ तो इतने क्र और भयानक थे कि उनके स्मरण से 
मानवता का सिर कभी उठ नहीं सकता । कुछ शासकों ने भारतीय जनता के 
समीप भ्राने के प्रयत्न अधश्य किये किन्तु दोनों धर्मों के ठेकेदारों ने बीच की 
खाई को भरने के स्थान पर गहरा बनाने का प्रयत्न किया । 


हिन्दू और मुसलमानों का यह द्वन्द्व एक शाइवत संघर्ष के रूप में स्थिर 
नहीं रह सकता था क्योंकि अन्ततोगत्वा नर-लोक से किन्नर-लोक तक एक ही 
रागात्मक सत्ता का प्रसार है। सब हृदय अपने मूल रूप में एक ही प्रकार से 
स्पन्दित होते हैं । जो लोग हृदय के स्पन्दत को सुनकर सब मनुष्यों में उसकी 
अनुभूति करते हैं, वे सबके सुख-दुःख को एकसा समभते हैं । वास्तव में वही 
महात्मा हैं और वही ईश्वर-प्रेमी हैं । ऐसे महात्माश्रों में कबीर का बहुत ऊँचा 
स्थान है। सूफी लोगों के प्रयत्न प्रेम-प्रतिष्ठा की दिशा में पहले से ही हो रहे 
थे किन्तु उनके लक्ष्य में धर्म-प्रचार की भावना भी निहित थी, इसमें सन्देह के 
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लिए शायद कोई अवकाश नहीं हैं । रामचन्द्र शुक्ल ने यह तो कह दिया है कि 
कबीर ने भिन्न प्रतीत होती हुई परोक्ष सत्ता की एकता का आभास मात्र दिया 
था किन्तु यह नहीं कहा कि अ्रव्यकत की एकता को कबीर ने व्यवत में भी तो 
देखा था | श्रव्यक्त को देखने का माध्यम व्यक्त ही था। कबीर ने अ्रव्यक्त या 
परोक्ष की एकता पर ही व्यक्त सत्ता को प्रतिष्ठित किया। व्यक्त और भ्रव्यत्रत 
के बीच में जो भ्रम-भेद है कबीर ने उस पर झ्राघात किया और सामाजिक भेद 
की गुत्थियों को बड़ी सरलता से सुलभाने का प्रयत्न किया । उन्होंने हिन्दू-मुस्लिम 
प्रेम की वह सुदृढ़ आधार-शिला रखी जिस पर आज की धर्मनिरपेक्ष राजनीति 
का प्रासाद खड़ा है । उन्होंने धर्म की परिमितियों को भ्रममात्र कह कर उसको 
उदार रूप में ग्रहण करने का भ्रादेश दिया। प्रेम का संबंध व्यापक सत्ता से जोड़ 
कर मनुष्य-मात्र को अन्तनिहित कर लिया । उन्होंने मानव-एकता और ईश्वर- 
प्रेम का जो स्व॒र मुखरित किया तानपूरे की भंकृतियाँ उसे ग्राज भी आव्यक्त 
कर रही हैं । 'कहै कबीर एक राम जपहु रे भाई, हिन्दू तुरक न कोई! कहकर 
उन्होंने जिस लक्ष्य की ओर संकेत किया उसमें 'हिन्दू' शौर 'तुरक' का गअभेद 
स्पष्ट है। सचमुच राम और रहीम का भेद ही हिन्दू श्रौर तुर्क का भेद था। 


कबीर की वाणी ग्रनेकता के विरोध में एक बड़े भारी संघर्ष का प्रतीक 
है | हिन्दू-मुसलमानों के बीच जो संघर्ष था उससे भयानक ज्वालाएँ निकल रही 
थीं। उनको शान्त करने के लिए कबीर की वाणी ने वारिधारा का काम किया । 
कबीर का यह प्रयत्न एक अनूठा उपक्रम था जिसमें दो भिन्न संस्कृतियों को मिलाने 
की चेष्टा थी जिसमें मानवतावाद का स्वर मुखर था। परवर्ती सन्‍्तों के लिए 
कबी र-वाणी एक अटूट स्रोत सिद्ध हुई । उन्होंने इस मानव-प्रेम से प्रेरणा लेकर 
“इतिहास की रक्तधारा' को अनुराग-सरिता में बदलने का अन्यतम प्रयास कर 
न केवल मानवता को समुज्ज्वल किया अपितु वाणी को सरलतम वेश में भी 
कमनीय बना दिया। 


पं० रामचन्द्र शुक्ल ने हिन्दू-मुस्लिम प्रेम की प्रतिष्ठा में सूफियों के उदार 
हृदय और सरस प्रयत्नों की प्रशंसा बड़े मुवत कंठ से की है जो उचित भी है 
किन्तु ध्यानपुर्वक देखने पर कबीर का पलड़ा इनसे भारी ही सिद्ध होता है। 
जहाँ कबीर ना हिन्दू ना मुसलमान कह कर छुद्ध मानवतावाद' की प्रतिष्ठा 
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के निमित प्रयत्नशील दीख पड़ते हैं वहाँ सूफी अपने सम्पूर्ण औदाय के बावजूद 
भी 'सो बद् पंथ मुहम्मद केरा के प्रचारक हैं । 


गुसलमानों के श्रागमन के पूर्व ही भारत के अनेक धामिक सम्प्रदाय 
ग्रपनी विषम परिस्थितियों में अपने पारस्परिक विरोध को लेकर प्रकट हो चुके 
थे। एक-दूसरे को नीचा दिखाने के प्रयत्न में लीन था। वह युग वास्तव में धामिक 
कलह का कालायुग था । वह देश के दुदिन और दुर्भाग्य का आह्वान था । देश 
की विकलता और अशान्ति के उपकरणों में वर्णाश्रम धर्म की विक्ृतियाँ प्रमुख 
थीं । कबीर के समय तक इन विक्वेतियों का बोलबाला रहा । उन्होंने उन्हें बड़े 
सतक और बविक्षुब्ध होकर देखा और बोले 





“इक पढहि पाठ, इक श्रम उदास। 
इक नगन निरन्तर, रहे निवास ॥ 
इक जोग जुगुति तन हृहि खीन। 
ऐसे राम नाम संगि रहे न लीन ॥ 
इक हहि दीन हक देहि दान। 
इक करें. कलापी सुरापान॥ 
इक तन-मंत झोषध (प्र) वांन। 
इक सकल सिद्ध राव श्रपांन ॥ 
इक तीरथ - ब्रत करि काय जीति । 
ऐसे रांम नांम सू करे न प्रीति॥ 
इक धोस घ्यूटि तन होंहि स्थाम। 


यूं मुकुति नहीं बिन राम नाम ॥ 
तथा--- 


“ग्रालम दुती सदे फिरि खोजी, हरि बिनु सकल श्रयाना । 
छह दरसन छपानव पाखंड, श्राकुल किनहुँ न जाना ॥। 


कबीर ने “वर्णाश्रम' की धज्जियाँ उड़ती देखीं और उनके भी संघर्ष को 
देखा । इन सबके पीछे उन्होंने मूंता व भ्रश्ञानता का श्रालम्बन देखा । उन्होंने 
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ठीक ही समभा कि अनेक भ्रम-वीथियों में भटकने वाले लोगों को पथान्वेषक 
नहीं कहा जा सकता | वे अज्ञान में लिपटे हुए हें इसलिए उन्हें सत्पथ दिखाई 
नहीं पड़ता । जो वेश-भूषा ग्रथवा रहन-सहन की रीति को प्रधानता देकर उन्हीं 
के पीछे पड़े हुए हैं उनको कोई तात्त्विक लाभ नहीं हो सकता । पंडित को यह 
विश्वास है कि छूत उसकी सृष्टि नहीं है, बल्कि एक भ्रनादि कमे-प्रवाह का फल 
है। उसका भ्रम भंजन करते हुए कबीर कहते हैं कि छूत मायाजन्य है उसी के 
विध्व॑ंस से छूत का विध्वंस हो जायेगा -- 


“पंडित देखहु मनमहं जानी । 
कह धों छूति कहां ते उपजी तर्बाह छृति तुम मानी । 
7 2५ 2५ 
एक पाट सकल बंठाये छृति लेत धौं काकी । 
छूतिहि जेवन छूतिहि श्रेंचचन छृतिहि जगत उपाया ॥ 
कहहि कबीर ते छृति बिबरजित जाके संग न माया ॥ 


कबीर ने ब्राह्मण-क्षत्रिय आदि के आचरण में मन की शुद्धि के स्थान 
पर बाह्याचार का प्राधान्य ही देखा । उन्होंने देखा कि ब्राह्मण अपने नित्य- 
न॑मित्तिक आचार को ही सब कुछ समझे बंठा है और कुलीनता के गव॑ से विचूर्ण 
है श्रोर क्षत्रिय को अपने जुकझारू होने का अभिमान है। कबीर ने दोनों के 
चित्र प्रस्तुत करते हुए चेतावनी दी है। वे ब्राह्मण का चित्र प्रस्तुत करते हुए 
कहते हैं-- 


“पंडित भूले पढि गुन्य बेदा, श्राप न पांवें नांतां भेदा । 

संध्या तरपन भ्ररु घट करमां, लागि रहे इतक भ्राशरमां ॥ 

गायत्री जुग चारि पढ़ाई, पुछो जाइ मुकति किनि पाई । 

सब में रांस रहे लयो सींचा, इन थे श्रौर कहो को नींचा ॥ 

प्रति गुन गरब क अ्धिकाई, अ्रधिक गरबि ले होह भलाई ॥ ! 
और क्षत्रिय को वे कहते हें--- 
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“खन्नी करे खत्रिया धरमो, तिनकु होय सवाया करमो। 
जीवहि मारि जीव प्रतिपारें, देखत जनम आ॥रापनों हारें॥ 
८ >८ >< 
खन्नी सो जु कटंब सू जूक, पंचूं मेटि एक के बूसे ॥ 
जो भ्रावध गुर ग्यांन लखावा, गहि करवाल धूप धरि धावा । 
हेला करे निसांने घाऊ, भूभ परें तहाँ मनमथराऊ। ॥” 


दुनिया के दीवानापन पर कबीर खीजते हैं और पूजा के आडम्बर पर 
ग्रपगी विकलता व्यक्त करते हे । इसी का एक लघु चित्र इस प्रकार दीख 
पड़ता है--- 


“रांम राह भई बिकल मसति मेरी, के यहु दुनीं दिवांनी तेरी ॥ 

जे पुजा हरि नाहों भाव, सो पुूजनहार चढावे। 

जिहि पूजा हरि भल मांने, सो पूजनहार न जांने | ॥” 
2५ 2५ 2५ 


जिस प्रकार कबीर ने पंडितों के आराचार! की पोल खोली है उसी प्रकार 
योगियों के आचार की भी । कहने की गञ्रावश्यकता नहीं कि जनता में सर्वा- 
धिक प्रभाव हिन्दू मत या पौराणिक धर्म का था । इसके बाद ही योगियों की 
प्रबलता थी । उस समय के योगी ग्रपनी योग की करामातें दिखाने में जितने 
कुशल होते थे उतने ही 'मंदान' में ग्रा कूदने में भी । कबीर हेरान थे और 
लोगों से कहा करते थे--“भई यह भी अजब योग है कि महादेव के नाम पर 
पंथ चलाया जाता हैं । लोग बड़े बड़े महन्त हो जाते हैं, हाट-बाट में समाधि 
लगाते फिरते हैं और मौका पाते ही रण-क्षेत्र में भी कूद पड़ते है। भला दत्ता- 
त्रेय ने भी कभी मवासियों द्वारा शत्रुओं पर चढ़ाई की थी, शुकदेव ने भी कभी 
तोप-संग्रह किये थे, नारद ने भी कभी बन्दूक दागी थी ? पिचित्र हैं ये विरक्‍्त 
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२२० कबीर एक विवेचन 


जिनकी सोने की गदहियाँ जगमगा रही हैं, हाथी घोड़ों के ठाठ लगे हैं, करोड़- 
पतियों की-सी शान हैं! ।” 


कबीर के समय में योगी लोग बटुवा, मेखला, मुद्रा, कंथा, कंबल, सिंगी 
प्रादि धारण करते थे । वे एक प्रकार के मंत्र का प्रयोग करते थे जिसमें 'तांति' 
प्रौर 'सारि' का उपयोग किया जाता था । कबीर ने योग की आदर्श साधना 
का एक चित्र प्रस्तुत करते हुए अपने युग के योगी के वेश को इस प्रकार प्रकट 
किया है-- 


“जोगिया तन कौ जंत्र बजाइ, 

ज्यूं तेरा आवागसन मिटाइ । 
तन करि तांति धर्म करि डांडि, सत की सारि लगाइ । 
मन कर निहचल अश्रासंण निहचल, रसना रस उपजाइ। 
चित करि बढवा तुचा सेंघली, भसमे भसम चढ़ाह। 
तजि पाषंड पांच करि निग्रह, खोजि परम पद राइ। 
हिर सींगी ग्यांव गुंणि बांधा, खोजि निरंजन साचा। 
कहे कबोौर निरंजन की गति, जुगति बिनां प्यंड काचा ॥" 


दिखावटी योगियों के आडंबर से कबीर को अत्यन्त क्षोभ होता है । 
ब्रे सत्य निष्ठा की प्रतिष्ठा चाहते हैं । वेश से तत्त्व सिद्धि नहीं हो सकती । यदि 


१. देखिये, डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी-- कबी र, पृष्ठ १२८-१२६ 
तथा बीजक, रमनी ६६ वीं-- 
“ऐसा जोग न देखा भाई। भूला फिर लिये गफिलाई॥ 
महादेव को पंथ चलावें। ऐसो बड़ो महंत कहावे॥ 
हाठ-बजारे लावं तारी। कच्चे सिद्धन माया प्यारी ॥ 
कब दत्ते भावासी तोरी । कब सुखदेव तोपची जोरी ॥ 
नारद कब बन्दूक चलाया । व्यासदेव कब बंब बजाया ॥। 
करहि लराई मति के मन्दा । ई श्रतीत की तरकस बन्दा ॥ 
भये विरकक्‍्त लोभ सन ठाना । सोना पहिरि लजावे बाना॥ 
थोरा थोरी कीन्‍्ह बटोरा। गांव पाय जस चले करोरा॥” 


कबी र-वाणी में समाज-चित्रण २२१ 


परमात्मा फकोरों में मिलता है तो उसी में खोजना चाहिये । वे ऐसे वेश को 
सहष स्वीकार करते हें-- 


“फाड़ि पुटोला धजि करों, कामलड़ी पहराऊ। 
जेहि जेहि भेषां हरि मिलें, सोइ सोइ भेष धराऊ ॥” 


जो मुद्रा लगाकर लोगों को दिखाते हैं वे ग्रवधूत नहीं है, वेवल ग्राडंबर 
भक्त है। योगी तो जगत्‌ से भिन्‍न होता है--- 


“ग्रवध्‌ जोगी जग थें न्यारा । 
मुत्रा निरति सुरति करि सींगी, नादन घंडे धारा ।” 
2५ मर 2९ 
“ब्रह्म भ्रगनि में काया जार, त्रिकुटि संगम जागे। 
कहे कबोर सोई जोगेश्वर, सहज सुंनि ल्‍योौ लागे।॥ 


ये योगी शरीर में विभूति लगाते, जटा धारण करते, पंचाग्नि में तपते 
ग्और चमत्कारों के बल पर जनता को आ्रातंकित रखते थे। भ्रज्ञान और अहंकार 
के इन पुतलों पर कबीर को क्षोभ होता और उन्हें कोरी-कोरी सुनाने लगते । 
साधना के अनेक रहस्यों को अधिगत कर लेने के कारण कबीर अपने पूर्ण 
आ्रात्मविश्वास के साथ उन पर व्यंग्य-प्रहार करते थे। उनकी मान्यताग्रों का 
कृतियों से कोई सामंजस्थ नही था । वे कुछ मान कर करते कुछ और ही थे 
श्रोर उसका परिणाम भी कुछ और ही होता था। ग्रतएव कबीर ने अ्रपने मत 
के सार को इस प्रकार प्रस्तुत किया-- 


“ब्रह्म डे सो प्यंडे जानि, सांनसरोवर करि प्रसनांन । 
सोहं हंसा ताको जाप, ताहि न लिप॑ पुन्य न पाप 0 


सिहल को सिद्ध पीठ मान कर वहां जाकर सिद्धि प्राप्त करने वालों से 
कर्बीर और तो क्या कहते, केवल थोड़े से शब्दों में एक तीत्र व्यंग्य कसकर 
योगियों पर ऐसा मारा कि जिससे उन्हें जो याद श्राना था वह तो याद ग्रा ही 
गया, साथ ही समय बी एक हल्की सी भांकी भी देदी- 
“कबीर खोजी रस का, गया जु सिहुल दीप। 
रांम तो घष्टि भीतरि रहया, जु भ्राते परतीत ॥ 


कबीर एक विवेचन 


न । 
न । 
जे 


कबीर ने जैसे चित्र योगियों की दशा के प्रस्तुत किये हैं उनसे कहीं 
अधिक रंगीन पंडे-पुजारियों के झ्राइंबरों के किये हैँ । उनकी साढ़े तीन हाथ की 
धोती, जनेऊ, लम्बा तिलक और छुआ्ला-छूत की बीमारी--इतनी भयंकर कि 
लकड़ी भी धोकर जलायी जाती । यह सब कुछ था, किन्तु पेड़े कभी नहीं धोये 
जाते थे। 


चन्द्रग्रहण के समय पानी का घड़ा खराब हो सकता था, बनी हुई रोटियां 
दूषित हो सकती थी किन्तु धन-धान्य, वस्त्रादि? ये सब कुछ कैसे खराब हो जाते? 
इनके विसजन करते समय छटी को याद ग्रा जाती । पंडितों की अपनी मान्यताएं 
थीं, शुद्धता का उनका अपना आदर था। ब्रह्मणों के संबंध में 'श्राठ कनोौजिया 
नौ चूल्हे' की कहावत चरिताथ्थ तो तब्र भी होती होगी अ्रन्यथा कबीर को यह 
न कहना पड़ता-- 

“कहु पांडे सुचि कबन ठांव, 

जिहि घरि भोजन बेठि खांऊ। 

माता जूठी पिता पुनि जठा, जठे फल चित लागे। 

जठा श्रांवन जूठा जांनां, चेतहु क्यू न श्रभागे । 

ग्रंग जठा पांनी पुनि जूठा, जूठी बैठि पक्ाया। 

जूठी कड़छी श्रन परोस्‍स्या, जूठे जठा खाया। 

चौका जूठा गोबर जूठा, जूठी का ढीकारा। 


कह कबीर तेई जन सचे, जे हरि भजि तर्जाह बिकारा ।” 


इस प्रकार कबीर ने समाज के ग्राचरण के विपय में बड़े सजीव एंव 

मामिक चित्र चित्रित किये हैं। एक और उद्धरण देखिये जिसमें माता-पिता के 
प्रति पुत्र के व्यवहार का खाका खींचा गया है-- 

“जारि बारि करि आबे वेहा, समृवां पीछे प्रीति सनेहा। 

जीवत पिन्नहि मारहि डंगा, मूवां पित्र ले घालें गंगा।॥ 

जीवत पित्र कू अंन न ख्वावें, मृवां पाछे प्यंड भरांवें । 

जीवत पित्र कू' बोलें भ्रपराध, मू'वां पीछे देहि सराध॥ 

कहि कबीर मोहि भ्रचिरज आवबे, कठवा खाद पिश्र क्‍्य पावें ॥। 


१, कबीर ग्रन्यावली, पद ३५६ ४ 


कबी र-वाणी में समाज-चित्रणश २२३ 


इस पद में कबीर ने न केवल समाज की वस्तु स्थिति की ही एक भांकी 
दी है वरन अज्ञान श्र मू्ंता पर क्कंश प्रहार भी किया है। 


लोग माला फेरते हे और अनाचार सोचते हैं श्र करते हैँ। ऐसी माला 
किस काम की ? जिनका मन वासनाओों से फिर गया है उनको माला फेरने की 
ग्रावरयकता नहीं है। कबीर माला जपने वालों के इस रूप को प्रस्तुत करते 
हुए कहते हैं-- 
“माला पहरे मनमुखी, ताथ कहू न होइ । 
मन माला कों फेरतां, जुग उजियारा सोह॥ 


अपने युग की भावना और आचरण में संगति न देख कर कबीर को 
क्षोभ होक् था। उन्होंने इस भ्रसामंजस्य को देख कर कहा--- 
“सेवें सालिगरांम कूं, माया सेती हेत। 
बोढें काला कापड़ा, , नाँव धरावें सेत ॥ 


मूति-पुजा और तीथ-ब्रत आदि का कबीर के समय में दौर-दौरा था। 
इनमें एक ओर भ्रम का आधार था तो दूसरी ओर भेद-भाव का प्रचार। कबीर 
के व्यंग्य से तराशी हुई प्रस्तर-पूजकों के भ्रम की एक मूर्ति श्लोर उसका परिणाम 
देखिये-- 


“पांहण केरा पुतला, करि पूजें करतार। 
इही भरोसे जे रुहे, ते बूड़े काली धार ॥ 


और जप, तप, तीथ एवं ब्रत में केवल आँध-विश्वास देखकर उन्हें कहना 
पड़ा--- 
“जप तप दोसे थोथरा, तीरथ व्रत बेसास । 
सु सेबल सेविया, यों जग चल्या निराश ॥ 
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२२४ कबीर एक विवेचन 


लोग लंबे केश रख कर या उन्हें मुड़ा कर किसी लक्ष्य पर नहीं पहुंच 
सकते, किन्तु कबीर ने अपने युग में इन दोनों को देखा । उन्हें इसमें थोथेपन के 
सिवा भ्रौर कुछ न दिखायी पड़ा । उन्हें इनका सम्बन्ध मन सेन दीखकर केवल 
वाह्याचार से ही दीख पड़ा । कबीर ने इस चित्र के साथ-साथ एक संदेश भी 
दिया-- 


“मन मसंवासी मूंडि ले, केसों मंडे कांइ। 
जे कुछ किया सु मन किया, कंसों कीयां नांहि' ॥ 


ढोंग और झाडम्बर को कबीर ने कहीं नहीं छोड़ा है। बनारस के संतों 
के ढोंग को लक्ष्य करके जो चित्र कबीर ने खींचा है, उसे देखिये-- 


“ऐसे संत न मोकों भाव[है, डाला स्यों पेड़ा गठकार्वाहु। 
बासन मांजि चरावहि ऊपर, काठी धोह जलार्वाह। 
बसुधा खोदि करहि दुद"ी चूल्हे, सारे माणस खार्वाह ॥ 
श्रोई पापी सदा फिररह प्रपराधी मुखहु श्रपरस कहार्वाह। 
सदा सदा फिर्राह श्रभिमानी, सकल कुटंब डुबार्वाह ॥” 


पूजा को लोगों ने अपने धर्म में सम्मिलित किया और उसमें पावनता 
की भावना का समावेश किया, फिर भी लोगों ने उसे भ्रष्ट कर दिया और 
उसका सम्बन्ध माँस और मद्य से कर दिया। कबीर ने ऐसे पूजाचार के बड़े 
तीखे किन्तु सजीव चित्र प्रस्तुत किये हेँ। 'पापी पूजा बंस कर, भख्खें मांस मद 
दोय' तथा “सकल वरण एकत्र व, सकति पूजि मिलि खाहि' में शाक्‍तों के पूजा- 
विधान की एक आंगिक भांकी दी गयी है । 


कबीर के सामने ऊँच-नीच को मापने का माप-दण्ड वर्ण नहीं थे वे 
उसे आचरण से मापते थे । उन्होंने पश्रनुभव किया था कि उस समय ब्राह्मण भी 
शाक्‍्त होते थे जो जीव-हिसा करते और भ्रभक्ष्य खाते थे। इसके विपरीत 
चांडालों में भी ऐसे वेष्णव भक्त मिल सकते थे जो ऐसी चीजों से परहेज करते 
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कबो र-वाणी में समाज-चित्रण २२४५ 


हुए अहिंसा का पालन करते थे। कबीर ने इस स्थिति का चित्र अपने निर्णया- 
व्मक उपदेश के साथ एक पंक्ति में खींच दिया है-- 


“साकत बांभण मति मिले, वैष्णो मिल चंडाल ।' 


लोग छापा और तिलक लगा कर ही अपने को वेष्णव समभने लगते 
थे। वे न केवल दूसरों को ही धोखा देते थे वरन अपने को भी धोखा देते थे। 
कबीर ने बड़े कौशल से ऐसे वैष्णव का चित्र खींच कर उसे भत्संनातव्मक उपदेश 
देते हुए कहा-- 


“बेष्णव भया तो का भया, बूझा नहिं विवेक । 
छापा-तिलक बनाय फर, दरग्ध्या लोक प्रनेक ॥। 


कबीर सत्य और अहिसा के पुजारी थे और उनके समय में सभाज में 
असत्य और हिसा का बोल-बाला था। लोक में भक्षक और भक्ष्य की स्थिति 
भेद-दृष्टि से उत्पन्न होती है। इस दृष्टि को मिटाये बिना अहिसा-वृत्ति का 
उदय होना असंभव था। कबीर ने एक ओर तो बकरी की निरीहता और 
दूसरी ओर उसके खाने वालों की निर्देयता बड़े विस्मय और खेद के साथ देखी 
और उन्होंने इन दोनों का रूप-चित्र प्रस्तुत करके हिसकों को चेतावनी देते 
हुए कहा-- 


“बकरी पाती खात है, ताकी काढ़ी खाल। 
जे नर बकरी खात हैं, तिन का कवन हवाल ॥।” 


वह बात कबीर ने सामान्य तक॑ के धरातल पर कही थी, किन्तु उन्होंने 

तो काजी तक को जीव-हिसा करते हुए देखा । उन्होंने देखा कि काजी मस्जिद 
में पहुँच कर तो खुदा की एकता' की घोषणा करता है और जब खाने 
के लिए बकरी मारता है तब उसको भुला देता है। इस भूल का कारण 
उन्होंने 'स्वाद' में देखा और शीघ्र ही काजी, मस्जिद, वध्य और वधिक के 
साथ धमं-दशेन और उसकी श्षोच्यता का एक मामिक चित्र इस साखी में 
खींच डाला-- 

“क्रबीर काजी स्वाद बस, ब्रह्म हते तब दोय । 

भढ़ि मसीति एके कहे, दरि कंयों साँचा होम।।' 
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कबीर धर्मों की तह में घुसे और जब उन्हें उनमें दूषण भरे मिले तो 
उन्होंने उनको निःसंकोच भाव से व्यक्त भी कर दिया । तुर्की धर्म (इस्लाम) 
का एक हिसा-पूर्ण आंगिक चित्र इस प्रकार प्रस्तुत किया हँ--- 


“तुरकी धरम बहुत हम खोजा, बहु बजगार करे ए बोधा। 
गाफिल गरब करें अभ्रधिकाई, स्वारथ प्ररथि ब्धें ए गाई ॥ 
जाको दूध धांइ कर पीज, ता माता को बध क्यूं कीजे । 
लहुरे थक दुहि पीया खीरो, ताका अ्रहमक भर्ख सरीरो' ॥ 


इसी प्रकार कबीर ने मुल्ला की अजां और 'शेख की हज' की व्यंग्या- 
त्मक भाँकियां प्रस्तुत की है। खुदा की सर्वेव्यापकता को मुल्ला और शेख ने 
भुला दिया है। वह घट-घट व्यापी है, इस बात को वे नहीं सोचते। इसी कारण 
कबीर को कुछ कहना पड़ा। कबीर ने एक चित्रात्मक प्रइन में मुल्ला से पुछा--- 


“मह॒जिद भीतर मुल्ला पुकार , क्‍या तेरा साह बहरा है।” 


अरे भाई क्‍या तू नहीं जानता कि--- 
भचिउटी के पग नेडर बाजे, सो भी साहब सुनता है ।* 


अतएव तेरा पुकारना व्यर्थ है। और, हाँ भाई शेख, तुम काबा 
किसलिए जाते हो ? क्‍या तुम किसी को खोज रहे हो ” जिसको तुम खोज 
रहे हो उसकी स्थिति सन्तोष में है--- 


“शेख सबूरो बाहरा, क्‍यों हज करवे जाह ।” 


ये हें कबीर की वाणी में मिलने वाले कुछ रूढ़ियों श्ौर भ्रन्ध-मान्यताओं 

के चित्र जो कहीं रेखा-चित्र हैं श्रौर कहीं व्यंग्य-चित्र , कहीं रंगीले हैं शौर 
कहीं रूखे, कहीं अधिक उभरे हुए और स्पष्ट हैं तथा कहीं सांकेतिक । इनमें 
तत्कालीन समाज का कितना तथ्य संचित हैं इसको तो इतिहास ही जानता है 
किन्तु ये हमारे युग तक को बड़ी निकटता और सफाई से अ्रभिव्यक्त करते 
हैं इससे इनकी तत्कालीन ईमानदारी में किसी संशय की ग्रावश्यकता नहीं है । 
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इनमें किसी एक धर्म या व्यक्ति पर छींटाकशी नहीं हुई है अपितु कबीर के 
फाग-क्षेत्र में जो भी भश्रा गया है उसको उन्होंने बिना रंगे नहीं छोड़ा । कबीर 
की कटूक्तियां तो तीत्र हैं ही, परन्तु उनके व्यंग्य भी बड़े तीखे हैं जिनका परि- 
णाम न केवल तिलमिलाहट में व्यक्त होता हैं वरन्‌ लक्ष्य के म गेपन में भी । 
यही व्यंग्य की साथंकता और सफलता है । 


कबीर के कुछ चित्रों में प्रहार हें और वे भी बड़े कठोर । एक इसी 
प्रकार का चित्र देखिये-- 
“हिन्दू श्रपती करें बड़ाई, गागर छूबन न देई । 
बेदया के पांयन तर सोबे यह देखो हिन्दुवाई ॥ 
मुसलमान के पीर श्रौलिया सुर्गा मुर्गी खाई। 
खाला फेरी बेटी ब्याहें घर में करें सगाई। 
हिन्दुवन की हिन्दुवाई देखी, तुरकन की तुरकाई॥।” 


कबीर की वाणी में बाह्याचार के चित्र कटु हैं किन्तु नारी के चित्र तो 
कहीं-कहीं 'भदरंग' ही नहीं विकलांग भी हो गये हैं । वस्तुतः कबीर नारी के 
विरोधी नहीं थे किन्तु सिद्धों ने नारी को साधना का सहज अंग मानकर जिस 
अनाचार को जन्म दिया था, उससे कबीर को बड़ी घृणा थी। विद्वानों ने कबीर 
वाणी में नारी-निन्दा का कारण निवृत्तिमूलक भावना को माना है और यह 
ठोक भी है कि कबीर की कृति में ककक ओर कामिनी साधना-पथ की सबसे 
बड़ी बाधा हैं, वे दुगगंम घाटियाँ हैं। जहाँ कबीर के समय के निर्बाध विलासों ने 
उनकी वैराग्य-भावना को दृढ़ किया वहाँ उन्होंने नारी के रूप में नारकीय दृश्यों 
का भी भ्रवलोकन किया । नारी का काममूलक रूप न केवल साधन का बाधक 
है वरन्‌ सामाजिक मार्यादाओ्रों का भी प्रबल विधातक है। कबीर की समदुृष्टि 
में नर-तारी में कोई भेद नहीं है। दोनों में ग्रभिश्नरूप से एक ही पारमाथिक 
सत्ता का श्रावास है-- 


“जेती झौरति मरदां कहिये, सब में रूप तम्हारा।” 
इसके भ्रतिरिक्त कबीर ने पतिग्नता की प्रशंसा मुक्त कंठ से की है । वह 


लोकिक दृष्टि से सामाजिक शील की प्रतिनिधि है और भ्राध्यात्मिक दृष्टि से उसका 
प्रेम जीवात्मा के उस प्रेम का प्रतीक है जो परम प्रिय परमात्मा के सान्निष्य के लिए 
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विरहाकुलता के रूप में दिखलाया जाता है । कबीर ने सती नारी को 'संत' श्रौर 
'सूरमा' की कोटि में रखा है--- 


“संत सती श्रो सुरमा, इन पटतर कोउ नांहि। 
ग्रगम पंथ को पग धर, डिंगे तो कहाँ सर्माहि ॥” 


पतिब्रता और सती नारी की उललसित प्रशंसा के कारण कबीर पर 
लगाये हुए नारी-निन्दा के आरोप का स्वतः ही परिहार श्रांशिक रूप में तो हो 


ही जाता है । ा 


कहना न होगा कि कबीर की वाणी में नारी दो रूपों में व्यक्त हुई है-- 
एक तो 'काली नागण के रूप में जिसने समग्र विषयियों को खा डाला है, और 
दूसरे पतिब्रता एवं सती स्त्री के रूप में | इस रूप में वह महान्‌ गरिमामयी है। 
ये दोनों रूप नारी के शाइशवत रूप हैं। उनको जिस प्रकार कबीर ने देखा था 
उसी प्रकार हम भी देखते हैं । इस शाश्वत नारीत्व पर ही कबीर का ध्यान गया 
है और ज॑साकि उनका स्वभाव है नारीत्व के दुबल पक्ष पर ही उनके आधात 
हुए हैं किन्तु उसका सबल पक्ष भी उनके लक्ष्य में है । 


यह ठीक है कि कबीर के युग में नारी को बहुत हेय और तिरस्क्ृत दृष्टि 
से देखा जाता था । विकास और क्रीड़ा की वस्तु नारी की कहानी के साथ ही 
उसके उत्पीड़न और दुर्भाग्य की कहानी भी है जो संसार के अन्य भागों की सहस्रों 
वर्षों से दलित, पीड़ित एवं संत्रस्त नारी की कहानी से भिन्न नहीं है । 


इससे यह कहना अनुचित त होगा कि कबी र ते नारी का जो चित्र खींचा 
है उसमें उज्ज्वल पक्ष का अभ्रभाव न होते हुए भी मलिन भ्रोर हेय पक्ष ही प्रमुख 
बन गया है | 


कबीर की वाणी में खिचे हुए चित्रों का सम्यक अवलोकन करने से पाठक 
इस निष्कर्ष पर सरलता से ही पहुंच सकता है कि कबीर की वाणी का स्वभाव 
लोकब्रियता था श्रन्यथा उनके प्रतीकों श्रौर दृष्टान्तों में सामान्य जीबन के चित्र 
ही इतमे भ्रविरल एवं उभरे हुए ने मिलते। कुम्हार, खुलाहा, बाक, भरखा, 
करघा, माली, कलियाँ, ढेकुली भ्रादि शब्द उनकी बारी के शहज प्रतिभित्रि हें 


कबीर-बाणी में समाज-चित्रण २२९ 


उनसे उनका निकट का संबंध है। कबीर ने एक श्राध्यात्मिक संकेत के साथ 
जुलाहे के घर का एक सजीव दृश्य इस प्रकार प्रस्तुत किया है--- 

“ाई बुनावन साहो। घर छोड़चो जाइ जुलाहो। 

गजी न म्रिनिये तोलि न तुलिये, पांच न सेर श्रढाई ॥ 

जौ करि पाचन बेगि न पावे, भगरू कर धर झ्ाई। 

दिन की बेठ खसम को बरकस, इह बेला कत झ्राई ॥ 

छूटे कड़े भीगे पुरिया, चलयो जुलाहो रिसाई। 

छोछी नलो तंत्‌ नहीं निकसे, नतरु रही उरभाही । 

छोड़ि पसारई हारहु बपुरी, कहुँ कबीर समुझाहो' ॥” 


इसी प्रकार कबीर ने अन्य सामाजिक चित्र भी अपनी वाणी में सजाये 
हैं जिनसे उस समय के रीति-रिवाज और प्रथाओं पर प्रकाश पड़ता है । जगात 
की प्रथा प्राचीन है और वह कबीर के समय में भी थी । कबीर ने उसका संबंध 
यमराज से जोड़कर भ्रपने को एक व्यापारी के रूप में व्यक्त किया है। इससे 
एक ओर कबीर की साधना का ज्ञान होता है और दूसरी शोर समय की प्रथा- 
विशेष का। यह ठीक है कि कबीर ने बहुत-सी बातें दूसरों की-सी ही कही हैं, 
फिर भी अपने ढंग से ही कही हैं, अपने समय की प्रथाश्रों और रीतियों में लपेट 
कर कही हैं। उन्होंने समाज के चित्र प्रस्तुत किये हैं किन्तु अपनी वाणी में, 
उन्मुक्त शैली में । कबीर की भक्ति को जगात के साथ देखिये--- 


४रे जम नांहि नव ब्योपारी, जे भरें जगाति तुम्हारी । 
बसुधा छांडि बनिज हम कोन्हों, लाद्यो हरि कौ नांऊ । 
रांम नांस को गूंनि भराऊ, हरि के टांड ज्ांऊ। 
जिनके तुम्ह श्रगिवानीं कहियत, सो पूंजी हंस पासा। 
श्र तुम्हारी कछु बल नांहीं, कहे कबीरा दासा' ॥।” 


उस समय व्यापार के अपने नियम थे जिनसे व्यापार में सुविधा होती 
थी । व्यापारी लोग एक साथ व्यापार के लिए निकलते थे भर प्रायः एकसी 
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वस्तुओं का एक साथ व्यापार करते थे । कुछ लोग ऐसे भी होते थे ज़ो भ्रलग 
होकर भिन्न वस्तुओं का व्यापार करते थे, उनको लाभ या सफलता नहीं मिलती 
थी। लोंग, सुपारी, परमल, कस्तूरी आदि के व्यापारी अ्रच्छे समझे जाते थे । 
कबीर का एक चित्र देखिये जिसमें उन्होंने व्यापार के ढंग और व्यापार की 
वस्तुग्रों के आवरण में आध्यात्मिक साधना का संकेत दिया है-- 


“तब काहे भूलो बनजारे, श्रब श्रायो चाहे संगि हमारे। 
जब हंम बनजी लोंग सुपारी, तब तुम्ह काहे बनजी खारी। 
जब हंम बनजो परमल कसतूरो, तब तुम्ह काहे बनजो क्रो । 
प्रमत छाड़ि हलाहल खाया, लाभ-लाभ क्रि मूल गंवाया। 
कहे कबीर हंम बनज्या सोई, जाये श्रावागमन न होई ॥ 


आजीविका के अ्रनेक साधनों में कृषि और व्यापार प्रधान थे । कुछ 
लोग सरकारी नौकरी करके अ्रपना जीवन-निर्वाह करते थे। ऊचे पदों पर तो 
उस समय मुसलमान लोग ही थे किन्तु छोटे-छोटे पदों पर प्रायः हिन्दू ही थे 
जिनमें कायस्थ लोग प्रधान थे । खेती-बाड़ी का काम बहुधा नदियों के तट पर 
होता था और सिंचाई का प्रधान साधन ढेकुली या 'रहट' था । ढेकुली में एक 
बलल्‍ली, रस्सी, मठके के ग्रतिरिक्त 'पाटी', 'चाठा' आदि की भी आ्रावश्यकता 
होती है। एक आदमी भरे मठके को ढोलने वाला होता और एक पानी लगाता 
है। कबीर ने सिंचाई की इस प्रक्रिया को हठयोग की प्रक्रिया में फिट करके 
एक रूपक तंयार किया है। देखिये--- 


“द्वादस कृवा एक बनमाली, उलटा नीर चलावे। 
सहजि सुषमनां कूल भराबे, वह दिसि बाड़ी पावे। 
ल्योकी लेज पवन का ढींकू, मन मटका ज॑ बनाया । 
सत को पाटि सुरति का चाठा, सहज नोर सुकलाया। 
त्रिकुटी चढयो पाव ठो ढार भ्ररव उरध की क्यारो । 
चंद सर बोऊ पांणति करिहें, गुर मुषि बीज बिचारी ॥” 


१, कंबीर ग्रन्यावली, पद १४ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पद २१४ 


कबीर-वाणी में समाज-चित्रण २३१ 


कृषि कर्म में जितना महत्त्व बुवाई का है उससे कहीं भ्रधिक सिंचाई 
झौर रखवाली का है। इसके पदचात्‌ कटाई श्रौर सिलाई (उछाई) होती है। 
फिर अ्न्न-राशि घर लायी जाती हैं। इसी को कबीर ने अपने एक रूपक में 
इस प्रकार दिखलाया है--- 


“क्बीरा प्रेम कूल ढरं, हंमारं रांम बिना न सरे। 
बांधि ले धोरा सींचि ले क्‍्यारी, ज्यं तूं पेड भरें॥ 
काया बाड़ी मांहें माली, टहल करे दिन राती। 
फबहु न सोवे काज संवारे, पाणतिहारी मातो। 
सेके कंवा स्वाति श्रति सीतल, कबहू कुबा बनहों रे। 
भाग हमारे हरि रखवाले, कोइ उजाड़ नहीं रे। 
गुर बीज जसाया कि रखि न पाया, सन की श्रापदा खोई। 
झ्ौरे स्थावढ करें घारिसा, सिला करे सब कोई। 
जो घरि पग्राया तौ सब ल्याया, सबही काज संवारधा ॥* 


भारत में मदिरा बनाने और बेचने वाले को कलाल कहते आये हैं । 
मदिरा यहां प्रायः गुड़ से बनायी जाती है। मदिरा किस प्रकार बनती हैं और 
पीने वाले पर उसका क्‍या प्रभाव होता है, इस बात को कबीर अच्छी तरह 
जानते हैं । मदिरा की निर्माण-प्रक्रिया कबीर को एक रूपक की सामग्री प्रदान 
करती है जिसमें वे श्रपनी साधना इस प्रकार व्यक्त करते हँ-- 


“है कोई संत सहज सुख उपज, जाकों जप तप बेउ दलालो । 
एक बंद भरि देह रांस रस, ज्यू भरि बेइ कलालोी॥ 
काया कलाली लांहनि करिहूं, गुरु सबद गुड़ कोन्हां। 
कांम क्रोध मोह मद मंछर, काटि काटि कस दोन्हां। 
भवन चतुरदस भाठी पुरई, बहा पश्रगनि परजारोी। 
मंदे मदन सहज धुनि उपजी, सक्षमन पोतनहारी। 
नीभर भरे भ्रमी रस निकसे, तिहि मेदिरावल छाका। 
कहे कबोर यहु बास बिकट श्रति, ग्यांन गुरु ले बांका ॥ 
१. कबीर ग्रंथावली, पद २१६ 

२. कबीर ग्रन्थावली, पद १५५ 


२३२ कबीर एक विवेचन 


इस पद की प्रभ्रम पंक्ति में आया हुआ 'दलाली' शब्द युग-प्रथा की 
सूचना दे रहा है । दलाली की प्रथा न जाने, कितनी प्राचीन होगी किन्तु वह 
कबीर के युग में थी इस का प्रमाण इस शब्द से मिल जाता है। यह छाब्द 
हमारे भ्रनुमान के सामने एक बात और लाता है और वह यह कि उस समय 
शराब कदाचित्‌ सबको सुलभ न होगी। दलाल उसे सुलभ बना सकता 


होगा 


इस प्रकार कबीर को वाणी से उस समय के सामाजिक जीवन पर 

पर्याप्त प्रकाश पड़ता है । उनकी कुछ रचनाएं तो वस्तुतः ऐतिहासिक मूल्य रखती 
हैं। उस समय कुल-बधुएं तक पनघट पर पानी भरने जाती थीं। किसी नदी, 
सरोवर (बावड़ी) या कुएं से पानी लाया जाता था। इनमें से कुएँ से पानी 
भरना कठिन समभा जाता था। एक रूपक में इसका संकेत इस प्रकार 
मिलता है-- 

“दुभर पनिया भरदधा न जाई, 

»< ८ 
ऊपरी नीर ले न तलि हारी, 
केसे मोर भर पनिहारी' ॥ 


इसी प्रकार कबीर का एक रूपक तंबी के बाजे के बनाने के तरीके को 
सामने ला देता है। उसमें जिन जिन उपकरणों की झावश्यकता होती थी, हम 
यहाँ देख सकते हँँ-- 
“जंत्री जंत्र अ्रतूपरण। बाजे » >»। 
2५ 2५ 2५ 
जंत्री जंत्र तज नहीं बाज, तब बाजे जब बारें ॥” 


कबीर के समय में प्‌ जी को ब्याज पर उठाया जाता था और सूदखोर 
एक-एक के सवान्सवा करते थे । ऋण के लिए कागज लिखना पड़ता था। 
उसका भुगतान बहुत कठिन होता था। कबीर ने कर्म-सिद्धान्त के साथ-साथ 


१, कबीर ग्रंथावली, पद १४० 
२. कबीर ग्रन्थावली, पद १६५ 


कबीर-वारी में समाज-चित्रण २३३ 


गुरु द्वारा दिये हुए नाम की महिमा पर प्रकाश डालने के लिए ऋण के रूपक 
का उपयोग किया है-- 


“मन रे कागद कौर परायां। 

कहा भयो ब्यौपार तुम्हारं, कलतर बढ़ सवाया ॥ 
बड़ें बोहर सांठो दीन्हों, कलतर काद्यो खोटे। 
चार लाघेे भ्ररु श्रसी ठीक , जनम लिष्यौ सब चोटे॥ 
अबकी बेर न कागव कीरधघो, तो धर्म राइ सूं तूटे। 
पंजी बितड़ि बंदि ले देहै, तब कहे कौन के छूट ॥ 
गुरदेव ग्यांनी भयो लगनियां, सुमिरन दीन्हों हीरा । 
बड़ी निसरनी नांव रांम को, चढ़ि गयो कौर कबीरा ॥” 


उस समय के प्रचलित संस्कारों का भी कबीर ने अपने रूपकों में वर्णन 
किया है । विवाह-संस्कार किस प्रकार से सम्पन्न होता था, इसका एक चित्र 
रूपक में देखिये--- 


“में सासने पीव गौंहनि श्राई । 

सांई संगि साध नहीं पुगी, गयो जोबन सुपितां को नांई। 
पंच जना मिलि मंडप छायो, तीनि जना मिलि लगन लिखाई॥ 
सखी सहेलो मंगल गांवें, सुख दुख मार्थे हलद चढ़ाई ॥ 
नांनां रंगे भांवरि फेरी, गांठि जोरि बाब पति ताई। 
पूरि सुहाग भयो बिन दूलह, चौक के रंगि धरद्ो सगो भाई॥ 
झपने पुरिथ मुख कबहू न देख्यों, सततो होत समभो समभाई। 
कहे कबोर हू सर रचि मरिहृ, तिरों कंत ले तूर बजाई ॥" 


इस पद से कबीर के समय में प्रचलित सती-प्रथा का भी परिचय 
मिलता है। सती स्त्री चिता चुनवा कर मृत पति को लेकर उसमें भस्म हो 
जाती थी । उस समय तुरइ भ्ादि बाजे बजाये जाते थे । 


जन >नसीविन तन... नमन ५ >तजनननन किन नली++न्‍++न्‍+न न ड लि न लिख लत + 


१. कबीर ग्रन्थावली, पद १०८ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पद २२६ 


२३४ कबीर एक विवेचन 


' जिस प्रकार आजकल महकमा बन्दोबस्त खेतों की नाप-जोख करवाता' 
है उसी प्रकार कबीर के समय में गांव का मुखिया जो “गांव का ठाकुर' 
कहलाता था किसानों के खेत नपवाता था । यदि कोई किसान अपना खेत बढ़वा 
लेता था तो उसे दण्ड दिया जाता था, उसकी पिटाई होती थी । पटवारी का 
काम कायस्थ लोग करते थे । कबीर वाणी में कायस्थ जाति का व्यवसाय 
मुंशीगिरी बतलाया गया है। गांव के दूसरे हाकिम लोग 'महतो' और “दीवान' 
होते थे। इनका सम्बन्ध दंड-विधान से था। उस समय किसानों को बांध- 
बांध कर पिटवाया जाता था । किसान गांव छोड़कर भाग जाते थे। खेत आदि 
का विवरण कागजों में लिखा जाता श्रौर मालग्रुजारी का लेखा जोखा भी 
कागजों में होता था। बकाया मालग्रुजारी का कागज 'खत' कहलाता था। 
कबीर के एक रूपक में इन सब बातों का उल्लेख इस प्रकार मिलता है--- 


“ग्रब न बसूं ईह गांइ गुसांई। 

तेरे नेवगी खरे सयांनें हो रांम । 
नगर एक तहां जीव धरम हता, बसे जु पंच किसानां। 
नेनूं निकट श्रवनं रसन्‌, इंद्री कहना न माने हो रांम । 
गांइ कु ठाकुर खेत कु नेप, काइथ खरच न पार ॥ 
जोरि जेब्री खेति पसारें, सब मिलि मोकों मारें हो रांम । 
खोटो महतो बिकट बलाही, सिर कसदस का पार। 
बुरो दिवांन दादि नह लागे, इक बांध इक मारे हो रांम । 
धरमराह जब लेखा मांग्या, बाकी निकसी भारो। 
पांच किसानां भाजि गये हे, जीव धर बांध्यो पारो हो रांस । 
कहै कबीर सुनहु रे संतो, हाँ भजि बांधो भेरा॥ 
झबकी वे बकसि बन्‍्दे कों, सब्र खत करों नबे 7॥” 


समाज में पर्दे की प्रथा थी । सब स्त्रियां पर्दा नहीं करती थीं। संभवतः 
स्त्रियां अपने, पतियों से भी घुंघट निकालती थीं। बहुत-सी स्त्रियां भ्रब भी 
घर के लोगों के सामने श्रपने पति से घूंघधट रखती हैं। सती स्त्री अपने पति 





*, कबीर-ग्रन्थावली, पद २२२ 


कबी र-वाणी में समाज-चित्रण २३५ 


से पर्दा नहीं करती थी भोर कदाचित्‌ वह दूसरों से भी पर्दा करना आवश्यक 
नहीं समभती थी--- 


“घूंघट काढधां सती न कोई । 


संक्षेप में यह कह देना अनुचित न होगा कि कबीर ने अपने युग के कुरूप 
ढाँचे को भ्रपनी वाणी में चित्रित कर दिया है। यों तो उन्होंने कुछ भलाइयों 
को भी प्रसंगतः सामने ला रखा है किन्तु उनकी श्रालोचनात्मक दृष्टि बुराइयों 
पर ही भ्रधिक रही है। वे समाज के सुधार में विश्वास करते हैं, बुराइयों का 
निवारण चाहते हैं। इसीलिए उनकी दृष्टि बुराइयों पर रहती है । उनकी वाणी 
के कुछ स्वर वेद-कुरान श्रादि के विरोध में उठे हुए दीखते है, किन्तु कबीर के 
'बेद कतेब कहो क्‍यों झूठा, झूठा जो न विचारं--इन शब्दों से इस विरोध का 
परिहार हो जाता है । वे वेद-कुरान झ्रादि के न तो विरोधी हैं और न निदक। 
वे तो वास्तव में उनका अनर्थ करने वालों को फटकारते हैं, उनके ग्रविवेक एवं 
अन्धविश्वास को बुरा बतलाते हैं। जो वेद-कुरान पढ़कर भी विषम दृष्टि लिये 
फिरते हैं, जो ब्रह्म और खुदा की एकता का प्रचार करते हुए भी भेदाचरण से 
पीड़ित हैं, वे तो उनकी भत्सेना करते हैं । यदि वेद और कुरान पढ़-पढ़कर जीवन 
बिता दिया और प्रेम का श्राचरण न सीखा तो उनका पढ़ना व्यर्थ है और यदि 
प्रेमाचार सीख लिया तो वेद-कुरान के न पढ़ने पर भी उनके पढ़ने का सुफल 
मिल गया । इसीलिए कबीर ने कहा--- 


“पोथी पढ़िं पढि जग सुआ, पंडित भया न कोय । 
ढाई श्रक्षर प्रेम का, पढ़ सो पंडित होय ॥* 


इस प्रकार कबीर की वाणी में हमें वर्ण-भेद की विक्ृतियों, निम्न वर्णों 
और वर्गों के जीवन की वेदता तथा पीड़ित मानवता की पुकार का सही रूप- 
चित्र मिल जाता है । इसी के साथ कवि की उस विशाल श्रात्मा की दृढ़ता और 
समग्रता का भी परिचय मिल जाता है जो इन सब विषमताओरं के उन्मूलन के 
लिए कटिबद्ध थी । 


कबीर के समय तक भारतीय समाज बुरी तरह भिभोड़ा जा चुका था । 
ग्रब मुसलमानों के शासन में शूद्रों के खमते एक विकल्प था और बह थो धर्मे- 


२३५६ कबीर एक शिबेश्न 


परिषतंत जिसे स्वीकार कर वे अ्रनायास ही सम्पुर्ण मानव भ्रभ्रिकारों के भागी 
हो सकते थे। धमम-परिवततन की सेकड़ों वर्ष पहले से चली आती हुई लंब्री. प्रक्रिया 
को देखते हुए उसकी गति जो मन्द रही उसका एक कारण था शूद्रों में भ्रात्म- 
विश्वास का जागरण और अपने लिए उन सभी मानवीय अधिकारों की माँग 
जो भ्रभी तक सवर्णों की बपौती बने हुए थे । निःसन्देह शूद्रों और दलितों में 
आत्मविश्वास को प्रोज्ज्वल करने वाले महात्माओं में कबीर का भ्रासन बहुत ऊँचा 
है । इसी कारण कबीर-वाणी में जन-जीवन का विस्तार समाहित है । उपयुक्त 
पंक्तियों में केवल उसकी भलक दिखाने का यत्‌किचित्‌ प्रयास है। यह स्मरणीय 
है कि काव्य में समाज का चित्र सदा दपंणवत्‌ नहीं होता, अतः सामाजिक 
परिस्थितियों को सीघे-सीधे उसमें ढूंढ़ना व्यर्थ होगा । कबीर वाणी में समाज का 
जो चित्र सीधे रूप में ग्रहण हुआ है, वही सब कुछ नहीं है प्रत्युत उनके झ्राध्यात्मिक 
रूपकों श्रोर उलटबासियों के अनगढ़ किन्तु मोहक सौन्दर्य में भी समाज के विभिन्न 
स्तरों ओर व्यापारों के चित्र सन्निहित हैं । 

पुनः यह कह देना अ्रनुचित न होगा कि कबीर-वाणी में समाज-चित्रण 
काव्यत्व की सीमा के अन्तर्गत ही. हुआ है । यद्यपि उनकी प्रस्तर प्रतिभा और 
तीखी भअभिव्यंजना के कारण कहीं-कहीं उसकी सीमाओ्रों का उल्लंघन भी हुआा 
दीख पड़ता है, पर उससे साहित्य और धर्म के क्षेत्र में ऐसा महान्‌ युगान्तर हुम्ना 
जिसने भारतीयों के सांस्कृतिक इतिहास को नई गति और नई दिशा प्रदान की । 
दलित एवं पीड़ित समाज से प्रेरित होकर तथा विषमता से आ्राहत जीवन की 
भर्म पुकारों से उच्छवार्से लेकर कबीर के अन्तर से जो आवेगमय फूत्कारें निकलीं 
उनमें वे भ्रक्खड़ एवं अनगढ़ से प्रतीत होते हुए भी मानवीय संवेदना से पूर्ण हैं । 
जहाँ वे सहानुभूति से कराह उठते हैं वहाँ उनकी वाणी को कशुणा-भरी 'मृदुल 
अभिव्यंजना' का श्रेय प्राप्त है और जहाँ वे मन की तरंगों में लहराकर प्रेम और 
स्नेहवश भेद-लोक से ऊपर उठकर किसी को समभाते, और किसी को सहलाते 
हुए बोल उठते हैं वहाँ उनकी वाणी की सरसता का आस्वादन किया जा सकता 
है। लौकिक और अलौकिक प्रेम की सीमाओं में जीवन के जो चित्र कबीर ने 
प्रस्तुत किये हैं वे मादक और मनोहर हैं । जिसको इस रस की मादकता ने एक 
बार भी लुभा लिया है, वह यह कहने के लिए विवश हो जाता है---'छुटता नहीं 
मिठास यह मुंह से लगा हुग्ना' । 

छे 


; १३: 
कबीर की प्रेम-साधना 


१. प्रम क्‍या है ? 


प्रेम कबीर का सर्वस्व॒ है । वे उसे निराला मानते हैँ । वह भाव-भक्ति 
से अभिन्न है। प्रेम की सरिता लौकिक होते हुए भी अलौकिक है और श्रलौ किक 
होते हुए भी लौकिक है। प्रेम का श्राश्रय लौकिक ही होता है, किन्तु दिव्य प्रेम 
के संसर्ग से वह भ्रलोकिक बन जाता है। दिव्य प्रेम वह प्रेम है जो श्रव्यभिचा री 
होने से श्रनाविल एवं पावन है । वह तो 'हज़ारी कपड़ा" हू जिस में किसी मल 
का नाम भी नहीं है ।-| 6:20 कर 
न्‍ा 


जो संबंध कामी और काम एवं तृषित श्रौर तृषा में होता है वही प्रेमी 
और प्रेम में होता है। जिसके बिना प्रेमी एक क्षण भर भी न रह सके वही 
सच्चा प्रेम है। उसी को अविभकत एवं एकनिष्ठ प्रेम कहते हें। कबीर अपने 
प्रेम को नारदी प्रेम' कहते हैं, जिसमें हृदय और प्रेम दोनों इूब जाते हैं । 


प्रेम का रंग ऐसा रंग है जिसकी समता कोई दूसरा रंग नहीं कर सकता, 
जो न कभी फीका पड़ता है और न जिस पर कोई दूसरा रंग ही चढ़ सकता 
है। इसंसे श्रौर सब रंग छूट जाते हैं । यह प्रेम भव-संतरण के लिए भ्रलोकिक॑ 
तरी है। इसका सार कबीर के मत से 'रा' और “मं मात्र में सन्निविष्ट है । 





१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५०-१३ 
२. कबीर ग्रंथावली, पद ३०७ 
३. कबीर ग्रंथावली, पद २१५ 


२३८ कबीर एक विवेचन 


वे इसी प्रेम-कल्लोलिनी के पावन कूल पर ढुलकने के लिए सर्दव कटिबद्ध हैं । 
ऐसा प्रेम अलौकिक, अकथनीय एवं स्वसंवेद्य है :--- 


“गकथ कहांणों प्रेम को, कछू कही न जाई । 
गुगे केरी सरकरा, बेठे मुसकाई ॥ 


कबीर मनुष्य-जन्म की सफलता एवं साथ्थंकता प्रेम के सम्बन्ध से ही 
मानते हैं । जिसमें क्षीणा होने की तनिक भी प्रवृत्ति हो, ऐसे प्रेम को कबीर प्रेम 
नहीं मानते । प्रेम तो दिन-दुना रात चौग्रना होता है । वह तो दिन-दिन नवल 
ज्योति से ज्योतिमय होता चला जाता है :-- 


“दास कबोर पल प्रेम न घटई। 
दिन दिन प्रीति नई! ॥” 


प्रेम कोई बाहरी वस्तु नहीं है जो किसी किसान के खेत में मिल सकती 
हो या किसी बनिये की दुकान पर इसका मूल्य चाँदी-सोने के सिक्‍कों से नहीं 
चुकाया जा सकता । कोई रत्न-राशि इसका मूल्य चुकाने के लिए उपयुक्त नहीं 
है । ऐसी बात नहीं कि इसे राजा ही खरीद सकता हो, प्रजा का कोई दीनजत्त 
न खरीद सकता हो । रुचि और प्रवृत्ति से यह किसी के लिए भी सुलभ है। 
जो इसे खरीदना चाहता है उसे अपना सिर देना पड़ता है :-- 


“प्रेम न खेतों नीपजे, प्रेम न हाट बिकाह । 
“राजा परजा जिस रुचे, सिर दे सो ले जाइ ॥। 


यह 'सिर' जीव का अहंकार है जो प्रेम के मार्ग में भीषण भ्रन्तराय है। 
यह अहंकार जीव का स्वभाव है। प्रेम के पथ पर चलने के लिए भ्रहंकार का 
निवा रण प्रेम-साधना की प्रथम सीढ़ी है। प्रेम-का निर्वाह 'सिर देकर' भी करना 
चाहिए। जब तक इससे प्रेम सिद्ध होता है तब तक प्रेम-पथिक की कोई हानि 


नहीं है :-- 


१. कबीर ग्रन्यावली, पद ३०४ 
२. कबीर भ्रन्यावली, पृष्ठ ७०-२१ 


कबीर की प्रेम-साधना २३६ 


“सिर साटे हरि सेबिये, छांडि जोबव की बांणि । 
जै सिर दीयां हरि मिले, तब लगि हांणि न जांणि! ॥ 


अहंकार! के मल को दूर करके ही प्रेम की पावनता सिद्ध होती है । 
ग्रहंतामय प्रेम कोरा दंभ है जिसे कबीर 'फूस' व 'कजोड़ा' का नाम भी देते 
है जो स्वयं तो दहनीय है ही, साथ ही अपने झ्राश्रय॒ का भी विनाश करके 
छोड़ता है। इसको दूर करने के लिए प्रत्यक्ष रूप से (प्रच्छन्‍न रूप से नहीं) 
राम कहना आवश्यक है । स्वार्थ का बलिदान, अहंकार का परित्याग, इच्छाग्रों 
का विनाश, एवं ग्राशाओ्रों का दमन--ये सब परिष्कृत प्रेम के निषेधात्मक 
स्वरूप के समवेत अ्रद्भ हैं । जगत अपने स्वार्थ में लीन हैं, किन्तु प्रेमी का स्वार्थ 
प्रेम है । वह प्रिय स्वार्थी होता है । वह प्रेम की वेदिका पर कायिक आशाश्रों 
तक की बलि दे देता है । 


प्रेम करना कायर का काम नहीं है। इसके लिए साहस और वीरता की 
आवदकता है। प्रेम के समरांगणा में ग्राशाग्रों का संहार करना होता है। सबको 
भुलाकर ही प्रिय का स्मरण होता है। स्व-विस्मृति में ही प्रिय-स्मृति का 
दिव्यावास है। प्रिय के गहन-स्मरण में ही उसकी रूप-माधुरी का विनिवेश है । 
अपने को भुलाने पर ही प्रिय प्रसन्‍त होता है, तभी उसका दशन मिलता है । 


प्रेम का मार्ग जितना सरल दीखता है, उतना ही कठिन भी है। जो 
सहज मार्ग से चला जाता है, जो प्रेम के सिवा और किसी की चिन्ता नहीं 
करता, उसके लिए प्रेम-पथ बहुत सरल है; किन्तु जो उस पथ पर विचलित हो 
उठता हैं, जो उस पर स्थिर नहीं रह सकता उसके लिए वह असि-धारा के 
समान कराल है :--- 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७०-३१ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७१-३६ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ 8१-४१ 
४. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७०-२३,२४ 


२४०७० कबीर एक विवेचन 


“भगति बहेली रांस की, जैंसि पांडे की धार। 
जे डोले तो कटि पड़े, नह तो उतरें पार! ॥” 


कबीर का प्रेम कोरा भाव नहीं है, वह ज्ञान से विरहित नहीं है। वह 
चेतन का वाहन है। उसी पर सवार होकर चेतन ज्ञान की कृपाण लेकर काल 
से समर करता है :-- 
“कबीर घोड़ा प्रेम का, चेतनि चढ़ि श्रसवार । 
ग्यांन पघड़ग. गहि काल सिरि, भलों मचाई सार ॥” 


प्रेम एक ऐसी द्यत-क्रीड़ा है जिसकी हार और जीत, दोनों प्यारी हैं; 
दोनों मधुर हैं । जीत हो तब तो कहना ही क्‍या ! और हार हो तो भी कुछ 
कम सौभाग्य की बात नही है! हार, भला किससे ? प्रिय से ही न !! यदि 
प्रेम की बाजी में, परब्रह्म की सेवा में सिर जाता है तो जावे, कबीर को चिन्ता 
नहीं । इसीलिए वे बड़े साहस से कह उठते है-- 
“जे हारभा तो हरि सबां, जे जीत्या तो डाव । 
पा ब्रह्म के सेवतां, जे सि जाइ त जाब ॥ 


२. प्र म-पंथ : विध्न और साधन 
प्रेमी-जन--जब तक प्रिय से परिचय नहीं तब तक प्रेम-इंभ है। प्रिय 
ही से प्रेम लक्ष्य बनता है श्रोर वही पथ-निर्माण का कारण बनता है। प्रेम-संबंध 
की साभंकता प्रिय-परिचय से बतलाते हुए कबीर कहते हैं :-- 
“जब लगि पीव परचा नहीं, कन्यां केंवारी जांणि ॥” 
प्रेम-पदापंण उतना कठिन नहीं जितना प्रिय-परिचय :--- 
“हथ लेवा होसें लिया, सुसकल पड़ी पिछांणि' ॥” 


» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७०-२५ 
' कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ॑ ७०-२७ 
* कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७०-३० 
* कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४७-२४ 
. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४७-२४ 


दर ० २७ .३) «७ 





कबीर की प्र म-साधना २४१ 


प्रेम की स्थिति 'सार-पासे' के खिलाड़ी की सी होती है। प्रेम उसका 
'पासा है और शरीर 'सार' है। जब तक भ्रनुभवी ग्रुर इस खेल को सिखाता 
नहीं है तब तक 'दाँव' बनता नहीं है। कबीर ग्रुरु को प्रेम के पथ का प्रदर्शक 
मानते हैं :--- 


“पासा पकड़या प्रेम का, सारो किया शरोौर। 
सतगुर दांव बताइया, पेले दास कबीर ॥” 


राम-प्रेमी साधु-सन्त प्रिय (राम)की खोज को सरल बनाते हैं। सच 
तो यह है कि कबीर साधु-संतों को ही प्रेम-सिद्धि का आधार मानते हैं । जिस 
प्रिय को अनेक प्रयत्न करने पर भी कबीर नहीं खोज पाते, उसको प्रिय-सरीखे 
प्रेमी साधु लोग अनायास ही मिला देते हैं :-- 


“क्बीर बन बन में फिरा, कारणि श्रपणें रांम । 
रांम सरीखे जन मिले, तिन सारे सब काम 


कबीर प्रेम के क्षेत्र में जितना आदर अपने प्रिय का करते हैं, उतना ही 
राम-प्रेमी साधु-सन्तों का भी करते हैं । यदि प्रिय कबीर के कल्याण का लक्ष्य है, 
तो साधु-जन उनको उस लक्ष्य तक पहुंचाने वाले हैं :-- 


“मेरे संगी दोइ जणां एक बेप्णों एक रांम। 
वो है दाता मुकति का, वो सुमिरावे नांम ॥ 


कबीर प्रेम-मार्ग के पथिकों की खोज में हैं । वे ऐसे साथियों की खोज 
में हैं जो उनके साथ चलने के इच्छुक हों, जो उनके प्रेम-पथ के सहचर बनना 
चाहते हों । वे पथ जानते हैं या नहीं, कबीर को इसकी चिन्ता नहीं, वे तो 
केवल ऐसे व्यक्ति चाहते हैं जिनमें इस पथ पर चलने की चाह हो । कबीर इस 
पथ को प्रथित करना चाहते हैं :-- 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४-३२ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४६-५ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४६-४ 


२४२ कबीर एक विवेचन 


“हस्त घर जाल्या झापणां लिया सुराड़ा हाथि। 
ग्रव॒ घर जालों तास का, जें चलें हमारे साथि' ॥ 


वे जैसे प्रेमियों की खोज में हें उनको वैसे मिल नहीं रहे हैं। काश 
उनको प्रेमी मिल जाय ! फिर तो सारा विष अमृत बन जायगा, दु.ख आनंद 
में बदल जायगा :-- 
“प्रेमी ढूँढ़ुत में फिरों, प्रेमी मिले न कोइ। 
प्रेमीं को प्रेमीं मिले, तब सब थिष भ्रमृत होइ ७ 


वे ऐसा प्रेम-वौर नहीं चाहते जो घायल न हो, क्योंकि वे स्वयं घायल 
है; अतएव वे अपनी पीड़ा को समभने वाला प्रेमी चाहते हैं । ऐसे ही प्रेमी प्रेम 
को दृढ़ करने में सहायता कर सकते हैं :-- 
“सारा सूराँ बहु सिलें, घायल मिले न कोइ। 
घाइल ही घाइल मिले, तब राम भगति दिठ होई ॥ 


कासादि का त्याग--प्रिय-मिलन इतना सरल भी नहीं जितना सरल 
दुनिया वाले शायद सोचते हों। यदि हरि हँसी-खेल में ही मिल जावे तो कोई 
कष्ट क्‍यों सहे ? प्रिय मिलना उतना ही कठिन है जितना काम, क्रोध एवं 
तृष्णा का परित्याग कठिन है। इसलिये श्रम में पड़े हुए लोगों को कबीर 
चेतावनी देते हुए कहते हैं :--- 


“हांसी खेले हरि मिले, तो कोण सहे धघरसान । 
काम क्रोध त्रिष्णां तजे, ताहि मिले भगवान' ॥ 


राम-रसायन, जिसको कबीर प्रेम-रस भी कहते हैं, पीने में बड़ी मधुर 
है; किन्तु पीने के लिए उसका मिलना दुलंभ हैं । यह तो एक ऐसी मदिरा है 


का जनों अभी जज 5 ५ कड-सक्‍स,ी न ततनतत+-+- न ननननीीलन लत“ 


“ - १. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६७-१३ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६७-१२ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६७-११ 
४. कबीर ग्रन्थावेली, पृष्ठ (०-३० 


कबीर की प्रेम-साधना २४३ 


जिसके लिए सिर का बलिदान करना होता है, 'ग्रापा' मिटाना पड़ता है। यों तो 
कलाल की भट्टी पर कितने ही पीने वाले ञ्रा बंठते हैँ, पर समस्या तो यह है कि 
झासव-पान का अवसर सब को नहीं मिलता; यह सौभाग्य तो केवल उन्हीं को 
मिल पाता हैं जो अपना सिर अ्रपित कर देते हैं :--- 


“राम रसाइन प्रेम रस, पीवत श्रधिक रसाल । 
कबीर पीवण दुलभ है, मांगे सीस कलाल ॥ 
कबोर भाठी कलाल की, बहुतक बेठे भ्राइ। 
सिर सौप सोई पिवे, नहीं तो पिया न जाइ' ॥ 


कबीर प्रेम का प्याला पीने के लिए किसी भी कीमत पर तंयार हैं । 
उनको न तो कोई भय है, न हिचक । कोई वेष उन्हें लजा नहीं सकता; वे 
अपने प्रियतम से मिलने के लिए श्रातुर हो रहे हैं :-- 


“फाड़ि फुटोला धज करों, कामलड़ी पहिराउ । 
जिहि जिहि भेषां हरि सिलें, सोह सोइ भेष कराउ ॥/ 


प्रिय-मिलन के पथ में भ्रभिमान भयंकर विध्न है। भला एक म्यान में 
दो तलवारों का रहना और एक खंभे से दो हाथी का बँधना कैसे संभव हो सकता 
है । इस मन से दो का संबंध कैसे निभ सकता है ? यह कैसे हो सकता है कि 
इस मन में श्रभिमान भी बना रहे और प्रियतम का प्रेम भी ? अभिमान और 
प्रियतम की संगति नहीं है :-- 


“संभा ऐक गईंद दोहे, क्यूं करि बंधिसि बारि। 
मानि करे तो पीव नहीं, पीव तो सानि निवारि ॥ 


अहंकार! और “ममता बुरी बला हैं। ये प्रेम और प्रेमी दोनों का नाश 
करने वाले हैं । प्रेमी को प्रगति बनाकर ममता उसका गला घोंट डालती है । 
श्रतएव प्रेम के पथिक के लिए कबीर की यह चेतावनी है :-- 


बनी लग जमन 2. जन मना अयन- नमन बन>+>-+ 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १६-२,३ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११-४१ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २५-४२ 
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“में म मेरी जिनि कर, मेरी मूल बिनास। 
मेरी पग का पेंखड़ा, मेरी गल की पास ॥” 


प्रेम के पथिक को वासनाओं का विसर्जन करना होता है । जब तक मन 
आशाश्ों का परित्याग नहीं कर देता, जब तक वह वापनाओं से मुक्त नहीं हो 
जाता तब तक वह निर्मेल और पावन नहीं होता । प्रेम के निर्वाह के लिए मन 
की निर्मेलता परमावश्यक है । प्रेम जैसी पवित्र वस्तु श्रपावन स्थल में नहीं रह 
सकती । मलीन मन जीव का पावन परमात्मा से संग्रोग नहीं हो सकता । इसी 
भाव की श्रोर कबीर इस प्रकार संकेत करते हैं :-- 
“धन मेली पिव उजला, लागि न सकों पाह ॥ 


चित्त की चिन्ता और इन्द्रियों का प्रसार मिटा देने पर सहज ही में प्रिय 
मिलन हो जाता है। जब तक मन चारों ओर भागता रहता है और इन्द्रियाँ 
अपने-अपने विषयों की ओर लोलुप होकर दौड़ती रहती हैँ तब तक प्रेम, सच्चे 
प्रेम का उदय नहीं हो सकता । इस कारण कबीर उपदेश देते हैं :--- 
“चिता चिति निबारिये, फिरि ब॒क्तिये न कोइ। 
इंद्रो पसर मिटाइये, सहजि सिलेगा सोई ॥ 


कुल-मर्यादा एवं लोक-लज्जा--प्रेमी कुल-मर्यादा के साथ नहीं चल 
सकता झर न वह ज्लोक-लाज की पाश् में बंँधा रह सकता है । कुल श्रौर लोक 
को छोड़कर ही वह अपने पथ पर चल सकता है । ये दोनों प्रेम के अन्तराय हैं । 
सभी प्रमियों ने इस बंधन को तोड़ा है। जिस प्रकार कबीर ने उसी प्रकार 
तुलसीदास श्रोर मीरा श्रादि ने भी इस बंधन के तोड़ने की बात कही है। 
कबीर कुल के पोछे लगे हुग व्यक्ति को फटका रते हुए कहते हैं :--- 
“दुनियां के धोखे मुवा, चले जु कुल की कांणि। 
तब कुल किसका लाजसी, जब ले धरघा मसांणि ॥” 





» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २७-६१ 
» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५-३६ 
» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २८-२ 

« कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २५-४६ 


७ 0 >>) ७ 





कबीर की प्रे म-साधना २४५ 


वह प्रिय किसी कुल का नहीं है; इसलिए उससे मिलने के लिए कुल- 
गौरव का विचार नहीं करना चाहिए। कुल छोड़कर ही उस “परम प्रिय! से 
मिलना संभव है। उससे मिलने पर कुल को गौरव ही मिलता है। फिर प्रिय- 
मिलन-मार्ग में त्‌ 'कुल' का विध्त क्‍यों डाल रहा है। ध्यान रहे कि-- 


“कुल खोयाँ कुल ऊबर, कुल राखुयां कुल जाई । 
राम निकुल कुल भेंटि ले, सब कुल रह्या समाह ।।” 


समता--इस मार्ग में छल-कपट नहीं निभ सकता क्‍योंकि ये समता के 
बाधक हैं । इनसे विषमता का उद्भव होता है जिससे प्रेम का मार्ग धृंधला ही 
नहीं, नष्ट होता है। यही कारण है कि कबीर समदर्शिता का उपदेश देते हुए 
कहते हैं (--- 


“शग्रापा पर सम चोहिये, दीसे सरब समांन । 
ईहि पद नरहरि भेटिये, तूं छाड़ि कपट अ्भिमान रे ॥/ 


विश्वास--विश्वास से प्रेम दढ़ होकर उत्तरोत्तर बढ़ता जाता है। 
प्रेम विश्वास की भूमि है। विश्वास-बिना प्रेम उसी प्रकार नहीं ठहर सकता जिस 
प्रकार बालू की भींत नहीं ठहर सकती । विश्वास ही प्रेम और प्रिय की स्थिति 
का प्रमाण है। जहाँ विश्वास है वहाँ प्रिय है :-- 


“जिनि गाया बिसवास सूँ, तिन राम रह्मा भरपुर ॥ 


गुणगान--जिस प्रकार प्रेमी प्रिय की ओर आाकृष्ट होता है उसी प्रकार 
क्या प्रिय प्रेमी पर मुग्ध नहीं होता ? अवश्य होता है, इस लौकिक तथ्य ने 
दिव्य प्रिय के प्रेमियों ने भी उसमें श्राकषणशीलता की कल्पना कर डाली । 
आसुरी वृत्तियों का निवारण एवं द॑वी संपत्ति के संग्रह से वह प्रिय अपने प्रेमी से 
प्रसन्न होता है, वह उस पर रीभ जाता है। प्रिय के ग्रुणों का वर्णन भ्रमृत से 


की 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २५-४५ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पद ५ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ५६-२१ 
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भी मधुर होता है। इससे दो लाभ हँ--उसके मधुर आस्वादन से तृप्ति होती 
है और मनोवत्तियों का दमन होता है। मन प्रिय में लीन होता है :-- . 


“कबीर राम रिकाइ ले, सुखि श्रंमत गुण गाइ । 
फूटा नग ज्यूं जोड़ि मन, संधे संधि मिलाइ' ॥ 


सुरति--प्रेम-रस के भ्रविरल पान के लिए कबीर सुरति का सहारा लेते 
हैं। प्रेम-रस गहरे कुएं में है, वहाँ से वह निकले केसे, मिले केसे ? उसका 
उपलाभ ही तो प्रेमियों के समक्ष एक समस्या है। मन के संयोग से 'सुरति' 
प्रेम-रस के उपलाभ के निमित्त 'ढीकुली' का काम करती है :-- 


“सुरति ढीकुली ले जल्यो, मन नित ढीलनहार । 
फंवल कुवाँ में प्रेम रस, पीवे बारम्बार ॥” 


राम-प्रेमियों को कबीर का उपदेश यह है कि स्थूल मनोवत्तियों को 
ध्यानपूर्वक सूक्ष्म करते चले जाबें। मन की यही सूक्ष्मता राजाराम को मुग्ध 
करती हैं। परिणाम यह होता है कि रामेतर सब भाव मन के क्षेत्र से निकल 
जाते हैं । मन के वृत्त की राम ही परिधि और उसका राम ही केन्द्र बन जाता 
है। ऐसी दशा में मन राममय हो जाता है :--- 


“तांन्हां काती चित्त दे, महँँंगे मोलि बिकाइ । 
गाहुक राजा राम है, और न नेड़ा झ्राइ ॥” 


स्वामी और सेवक, फ्रिय और प्रेमी का एकमत होना, उनके मन का 
मिल जाना और उनको प्रकति का एक हो जाना ही प्रेम का मूल रूप है। प्रेमी 
का चातुयं प्रिय को मुग्ध नहीं कर सकता। उसके मन की सरलता और 
एकता ही प्रिय का वशीकरण होती है । कबीर मनको इस प्रकार पछाड़ देने 
का भ्रादेश देते हैं जिससे आपा' नष्ट हो जावे। अहंकार तभी मिट सकता है जब 
मन की सत्ता न हो। उसी भअ्रवस्था में प्रेमी प्रियमय हो सकता हैं। ऐसा ही 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७-३१ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २७-५८ 
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ग्रेमी श्रमर प्रेमी है। मन के बांधने के लिए प्रेम एक रस्प्ती का काम करता है 
और प्रेम में बंधा हुआ मन ही प्रिय के पास पहुँचाया जा सकता है :-- 

“प्रेम की जेवरिया तेरे गलि बाँध । 

तहां ले जांउः जहां मेरो माधो' ॥ 


प्रेम के निभाने के लिए मन का प्रियमय (रागमय ) होना अनिवाय है; 
क्योंकि प्रियमय न होने की द्षा में प्रेम प्रममय नहीं होता, वह प्रेम कपट मात्र 
है। प्रेम में वह शक्ति है जो प्रेमी को प्रिय बना देती है :--- 
“ज्रिगी कीट रहे ल्‍यों लाइ, 
ह्लू ललीन ज्िग हूँ जाइ॥' 


निष्कामता एवं अभ्रनन्यता--कबी र सकाम प्रेम और निष्फल प्रेम दोनों 
का एक ही ग्र्थ करते हँ। काम से प्रेरित होने पर प्रेम की पवित्रता बाधित 
होती है, क्योंकि जहां काम है, जहाँ इच्छा है वहाँ मन की सत्ता है और मन के 
रहते हुए प्रेमराज्य की स्वतंत्रता अक्षुण नहीं रह सकती । ऐसी दशा में प्रिय 
और प्रेमी क॑ एक होना, दोनों का मिलना संभव नहीं है क्‍योंकि अन्यत्र कहा 
जा चुका है कि प्रिय की प्रकति के अनुरूप प्रकृति बनने पर ही प्रेम का निर्वाह 
हो सकता है ; केर-बेर' का प्रेम नहीं निभ सकता। अतएव सकामता को हेय 
बतलाते हुए कबीर कहते है :-- 


“जब लग भगति सकामता, तब लग निर्फल सेव । 
कहै कबोर जे क्‍्य मिले, निहकामी निज देव ॥ 


प्रेम में निष्कामता का ग्रभिप्राय अनन्यता है। निष्काम प्रेमी ही अनन्य 

प्रेमी होता है। प्रेमी की आँखों में प्रिय-गुण ही सर्वोत्तम दीख पड़ते हैं, किन्तु 

के उसके मोहनमंत्र मात्र है। उनसे वह कुछ सिद्धि की कामना नहीं करता । 

फलेच्छा की दशा में प्रिय के गुण पीछे रह जाते हैं और फल सामने ञ्रा जाता 
ञहै। इसी कारश कबीर प्रियविहीन स्वर्ग को भी ठुकरा देते हें :--- 
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“होजग तो हम अ्रंगिया, यहु डर नाहीं मुझ । 
भिस्त न मेरे चाहिए, बाक पियारे तुझ ॥ 


वे आशा ओर मन को एक साथ जलाकर खाक कर देना चाहते हैं 
जिससे प्रेम-राज्य निष्कंटक बन जावे :--- 


“आसा का ई धण करू, सनसा करू बिभूति। 
जोगी घेरी फिल करों, यों बिननां वे सृति ॥” 


जगत्‌ के सभी लोग स्वाथ के सगे हैं, स्वार्थ लेकर सब सबका सम्मान 
करते है, जहाँ निस्वार्थ आदर-भाव हो तो समभना चाहिये कि वहाँ हरि- 
प्रेम है । 


सकामता को मिटाने वाला एवं अनन्यता के मूल को दृढ़ करने वाला 
विश्वास है । जब तक प्रिय में विश्वास मूलबद्ध नहीं होता तब तक सकामता 
और गअनन्यता प्रेमी को घेरे रहती हें। विश्वास के दृढ़ होते ही प्रेमराज्य में प्रिय' 
का एक छत्र राज्य होता है। इसी विश्वास की ओर संकेत करते हुए कबीर 
कहते हैं :-- 


“जो है जाका भावता, जदि तदि मिलसी श्राह । 
जाकों तन मन सौंपिया, सो कबहूं छांडि न जाइ ॥ 


इस विश्वास के दृढ़ होने से समपंण के भाव का उदय होता है श्रौर 
तब प्रेम समर्पण की श्रानन्द लहर में कह उठता है :-- 


“मेरा मक को कुछ नहों, जो कुछ है सो तेरा । 
तेरा तुक को सॉंपते, क्‍या लागत है मेरा ॥ 
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३. प्र म की कसोटी 


प्रेम की सबसे बड़ी कसौटी यह है कि भ्रनन्त का योग होने से हृदय में 
प्रेम का प्रकाश होता है जिसते संशय का सहसा निवारण हो जाता है :-- 
“प्यंजर प्रेम प्रकासिया, जाग्या जोग ग्रनन्त । 
संसा खूटा सुख भया, मिल्या पियारा कंत ॥* 
प्रेम-घन के बरसने से अंग-प्रत्यंग सरस हो उठते हैं :-- 
“बरस्या बादल प्रेम का, भीजि गया सब श्रंग । 


प्रेम-रस एक ऐसा रस है जिससे भीतर-बाहर सत्र सरसता छा जाती 
“कबीर बादल प्रेम का, हम परि बरष्या आइ । 
अ्रंतरि भीगी श्रात्मां, हरी भई बनराह' ॥” 


हरि-प्रेमी का मन स्थिर हो जाता है। वह जहाँ जाता है उसे वहाँ 
सुखानुभूति होती है :-- 
“राम चरन जाके रिदे बसत है, ता जन को मन क्यूँ डोले ॥ 
५८ >८ ८ 
जहां जहां जाई तहां सच पावे, माया ताहि न भोले ॥ 


हरि-प्रेमी का मोह-ताप मिट जाता है। वह एक दिव्य शीतलता का 
श्रनुभव करता है। कुटिलता और चंचलता छोड़कर मन सरल हो जाता है । 
वह अविभकत रूप से स्थिर होकर एक में लीन हो जाता है। यही प्रेम का सबसे 
बड़ा फल है :-- 
“कबीर दिल स्यथाबति भया, पाया फल संग्रथ्थ'। 
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प्रेम का क्षेत्र पर-होन है। वहाँ तो 'स्व' का साम्राज्य है। जब 'पर' 
स्व में विलीन हो जाए तो समभिये कि प्रेम परिपक्व है :--- 
“जा फारणि में जाइ था, सोई पाई ठौर। 
सोई फिरि झापण भया, जासू कहता और ॥” 


प्रेम की एक पहिचान यह भी है कि वह अपने राज्य में विजातीय तत्त्वों 
को नहीं रहने देता । इच्छाओं के रहते हुए प्रेम पनप नहीं सकता । जहाँ प्रेम 
रहता है वहाँ श्रन्य इच्छाएँ नहीं रहतीं, किन्तु प्रेम की प्यास कभी बुभती नहीं 
है। वह तो नित्य नवीन बनी रहती है-- 
“काया कमंडल भरि लिया, उज्जल निर्मल नीर । 
तन मन जोबन भरि पिया, प्यास न सिटी सरोर ॥” 


यह प्यास दिव्य तृषा है जिससे विषयो के प्रति विरक्ति हो जाती है 
और प्रेमी प्रेम के प्यालों की मांग करता हुआ निरन्तर उत्कंठित रहता है । 
उर्दू श्ञायर के शब्दों में वह यही पुकारता रहता है-- 
“भर भर जाम पिला मोरे साक़ी | 
बना दे मतवाला, तू ला, ला, ला ॥ 


जब प्रेम हृदय में घर कर लेता है तब विषयों से विकर्षण हो जाता 

“जब अ्रंतर हरिजी बसे, तब विषिया सं चित नाहि । 

प्रेमी के इवास-इवास में प्रिय रहता है। प्रेमी और प्रिय में इतनी 
श्रभिन्नता रहती है कि उनमें कोई अन्तर नहीं होता :-- 


“राम सनेही दास थिचि, तिणां न संचर होह ॥ 
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हरि-प्रेम के उदय होने पर जगदाक्षण समाप्त हो जाता है। इस 
श्राकषंण को समाप्त करने के लिए एक ओर तो जगत्‌ की युक्तियाँ (व्यवहार) 
रामबाण का काम करती हैं श्रौर दूसरी श्रोर राम का प्रेम । अतएव राम-प्रेमी 
ही जग का मोह तोडकर इससे दूर भागता हुआ दीख पड़ेगा, दूसरा कोई नहीं। 
राम-प्रेमी छिपाये नहीं छिप सकता --- 


“जिंह हिरदे हरि आ्राइया, सो क्यू छांनां होइ । 
जतन जतन करि. दाबिये, तऊ उजाला सोह' ॥ 


अन्तःकरण में प्रेम के उदय के साथ ही उसका सौरभ वाणी से स्फुटित 
हो उठता है। हृदय में प्रकाश हो उठाता है और वाणी से मधुरता रसित हो 
निकलती है-- 
“प्यंजर प्रेम प्रकासिया, प्रंतरि भया उज्ञास । 
सुृखि कसतुरी महमहीं, बांणी फूटी बास ॥।” 


पावन प्रेम का स्वरूप दिव्य है, श्रतएव वह लौकिक वाणी से व्यक्त 
नहीं हो सकता । 


प्रेम की श्राववयकता--कबीर प्रेम को जीवन की एक आवश्यकता मानते 
हैं, किन्तु प्रेम से उनका आशय भूठे के प्रति प्रेम से नहीं है, साँचे के प्रति प्रेम 
से है । संसार भूठा है । इस मिथ्या के मोह में मनुष्य सत्य को भूल जाता है । 
उसे यह स्मरण नहीं रहता कि सांसारिक वस्तुएँ सेमल के फूल के समान 
दो-चार दिन की हैं, उनसे प्रेम करना व्यर्थ है। इससे ध्वनि निकलती है कि 
'सत्य-प्रेम' एक आवश्यकता है। वही जीवन का सार है। 


प्रेम मन का बन्धन और आकर्षण है। मत को उस व्यापक एवं चिरन्तन 
सत्य तक पहुंचाने का मधुरतम साधन प्रेम ही है। जो मन का बन्धन है वही 
मन का मधुरतम रस है। कबीर प्रेम के कूल पर बिहार करते हैं क्‍यों उसमें 
उन्हें राम-रस जो मिलता है। प्रेम के बिना राम-रस की प्राप्ति सम्भव नहीं 
है भौर राम के बिना वे स्वस्व व्यर्थ समभते हैं। उन्हें राम में श्रविचल विश्वास 
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है इसलिए वे किसी अनिष्ट की श्राशंका ही नहीं कर सकते । वे बड़ी निष्ठा 
से कह देते हैं--- 
“भाग हमारे हरि रखवाले, कोई उजाड़ नहों रे ।” 


कबीर के मत से रति दो प्रकार की प्रतीत होती है--एक तो विषय- 
रति भर दूसरी हरि-रति। दूसरी को ही वे प्रेम कहते हैं । दोनों का ग्रन्तर 
स्पष्ट है। यह तो सभी जानते हैं कि जगत कहने-सुनने में ही काल के गत॑ में 
विलीन होता चला जाता है। विषय दृष्टि पर पर्दा डाल देते हैं जिससे काल 
गोचर नहीं होता और प्रेम काल के प्रति निर्भय बना देता है :--- 
“कहत सुनत जग जात है, विषे न सुभे काल । 
कबोर प्याले प्रेम के, भरि भरि पिव रसाल' ॥ 


कबीर की प्रेम-दृष्टि अ्रचूक है। वे जानते है कि कौन प्रेम करने योग्य 

है और कौन नही है ? जो लोग संसार में आसकत हैं उनसे प्रेम की बातें करना 
भी व्यर्थ है, किन्तु जो भ्रसीम और ग्रनन्‍्त परमात्मा के दीवाने हैँ उतके सामने 
तो हृदय खोल ही देना चाहिए। परमात्मा की शरण में पहुंचकर ही सांसारिक 
श्राघातों से रक्षण हो सकता है। कबीर लोकासक्त लोगों को चेतावनी देते हुए 
कहते हैँ कि जिस प्रकार लोहा घन और अ्रहरन के बीच में गहन आधात सहता 
है इसी प्रकार संसार-प्रासक्त मनुष्य भी दुखी होता है भ्रतएवं उसे अपनी रक्षा 
के लिए भगवच्छरण में जाना चाहिए--- 

“कबीर हुद के जीव सं, हित करि मुखां न बोलि । 

जे लागे बेहद सूं, तिन सूं भ्रन्तर खोलि ॥ 

कबोर केवल राम को, 'तूं जिनि छाड़े श्रोट । 

घण भ्रहरणि बिचि लोह ज्यूं, घर्णी सहे सिर चोट ॥” 


कबीर संसार से प्रेम करना भूल समभते हैं क्योंकि संसार व्यर्थ है। 
यदि उन्हें कुछ साथंक्र दीखता है तो हरि-प्रेम । इस संसार का प्रत्येक प्राणी 
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कसाई के द्वार पर बँघे हुए उस पशु के समान है जिसकी आयु के कुछ क्षणमात्र 
शेष हैं । फिर ऐसे भंग्रुर लोक से प्रेम करना किस काम का [ प्रेम की साथंकता 
ग्रौर सफलता परमात्मा के संबंध से है जो चिरन्तन सत्य और सर्वशक्तिमान्‌ 
है रह 

“कबीर हरि सूं हेत करि, कूड़े चित्त न लाव । 

बाँध्या बार खटीक के, ता पसु किती एक श्राव ॥। 


कबीर काल के प्रति बड़े सतक॑ हैं । वे ग्पने या दूसरों के सामने काल 
का दृश्य प्रस्तुत करके ऐहिक आसक्ति से विमुख होने या करने का प्रयत्न करते 
हैं । परमात्मा के सिवा यमराज के ऊपर किसी का श्रंकुश नहीं है श्र कबीर 
की दृष्टि में भवसागर में यमराज का सा घोर श्रत्याचार किसी दूसरे का नहीं 
है । इस यमात्याचार से मुक्ति देने वाला एक मात्र परमात्मा है। इसीलिए 
कबीर दीनतापूर्वक विनय करते है :-- 


“कबीर करत है बीनतो, भोसागर के तांई । 
बंदे ऊपरि ज्ञोर होत है, जम क॑ बरजि गुसांई ॥ 


प्रेम-जीवन का मूल तत्त्व है जो श्रादि मानव में भी था और आज हम 
में भी है। ऐसी बात नहीं है कि प्रेम मानव, मानव को ही करता है, वरन्‌ 
मानव मनुष्येतर प्राणियों और वस्तुओं तक को प्रेम करता देखा जाता है। 
ऐसा माना जाता है कि वह सबसे झ्रधिक अपने आपको प्रेम करता है इसीलिए 
कदाचित्‌ 'प्रात्मवत्‌ सर्वेभूतेषु' की बात चल निकली है, किन्तु यह देखने में श्राया 
है कि मनुष्य कभी-कभी दूसरे के लिए भ्रपना बलिदान कर देता है। यही प्रेम 
की वेदिका हैं । प्रिय के लिए प्राणों का उत्सग्ग प्रिय-मिलन के प्रयत्न में, प्रिय- 
रक्षा में या प्रिय-प्रभाव की भ्रसह्म ता में किया जाता है। बलिदान की कहानियों 
से विश्व का इतिहास भरा पड़ा है। अनेक भारतीय सतियों के चरित्र प्रेमोत्सग 
के इतिहास हैं । देश के मान श्रौर गौरव की रक्षा के लिए अनेक देश-भकत बड़े 
उत्साह श्रौर साहस से हँसते-हँसते भ्रपने प्राणों का विसर्जन कर देते हैं | कुछ 
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२५४ कबीर एक विवेचन 


लोग पआ॥रात्म-सम्मान ओर आत्म-गौरव की रक्षा के लिए ही प्राण निछावर कर 
देते हैं । देश-विदेश के इतिहासों में ऐसे उदाहरण भरे-पड़े हैं । 


यह प्रेम दो रूपों में दिखाई देता है। एक तो लौकिक प्रेम और दूसरा 
ग्राध्यात्मिक प्रेम । लौकिक प्रेम जगत के व्यक्तियों या पदार्थों के प्रति होता है 
और प्राध्यात्मिक प्रेम श्रात्मा या परमात्मा के प्रति होता है। प्रेम एक ऐसा 
तत्त्व है जो दूरस्थ को समीप लाता है और अपनी 'परम-दशा' में 'भेद! मिटाकर 
अभेद उत्पन्न करता है। समाज की एकता का सूत्र प्रेम ही है। रहीम ने प्रेम 
की व्याख्या एक दोहे में इस प्रकार की है :--- 


“प्रेम हरी को रूप है, त्यों हरि प्रेम-सरूप । 
एक हि हुं ढ में लसे , ज्यों सूरज श्ररु धूप ॥ 


प्रेम को हरि-रूप कहकर रहीम ने न केवल प्रेम और हरि का भेद 
प्रतिपादित किया है अपितु प्रेमी और प्रिय का एकत्त्व भी सिद्ध कर दिया है । 
प्रेमी का प्रेम प्रिय से श्रभिन्न तभी बन सकता है जब स्वयं प्रेमी प्रिय से अभिन्न 
हो । इस अभेद की प्रतिष्ठा के लिए शारीरिक श्रभेद की आवश्यकता. नहीं है, 
केवल भेदक वृत्तियों का विलय अभेद को सम्पन्न कर देता है। इसी को योगियों 


3००. 


ने योग' कहा है जो चित्तवृत्ति का निराधमात्र' है। 

प्रेम की व्याप्ति स्वयं सिद्ध है। इस दृष्टि से वह 'ब्रह्म रूप है। ब्रह्म 
को एक प्रकार से 'अप्रत्यक्ष सिद्धि' कह सकते हैं किन्तु प्रेम प्रत्यक्ष सिद्धि है उसकी 
सत्ता नास्तिकों तक को अभिभूत करती है। जिस प्रकार मनीषियों ने ब्रह्म को 
अनेक रूपों में देखा और निरूपा है उसी प्रैकार मर्मज्ञों ने प्रेम को भी नाना 
प्रकार से प्रशस्त किया है । काव्य, महाकाव्य, कथा, वार्ता, इतिहास आदि में 
प्रेम का ग्रणग-गान मिलता है। लोक-गिरा प्रेम-माधुय्य से तृप्त नहीं होती । 
ग्रपनी-प्रपनी शक्ति श्रौर मति से लोगों ने प्रेम की व्याख्या की है श्रौर कर रहे 
हैं किन्तु क्या उनमें से एक भी पूर्ण कही जा सकती है ? कभी नहीं । जिस प्रकार 
ब्रह्म-निरूपण में शिथिल वेदों ने 'नेति-नेति' कहकर छुट्टी ली वैसे ही लोग अ्रपनी- 
श्रपती कह कर चलते जा रहे हैं । वे सब असत्य कह गये या कह रहे हैं, ऐसी 
बात नहीं है, किन्तु जो कुछ कहा गया है उसको पूर्ण नहीं कहा जा सकता । 


कबी र की प्रेम-साधना २५५ 


प्रेम का फल---बैसे तो प्रेम अपने आप में स्वतः ही एक फल है। ग्रनन्य 
प्रेमी प्रेम के सिवा और कुछ नहीं चाहता । सब प्रयत्नों और साधनों का लक्ष्य 
प्रिय-मिलन है और प्रिय-मिलन प्रेम के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । प्रेमी केवल 
यही चाहता है कि मुझे प्रियतम को देखने का अवसर मिले, उसकी सेवा 
करने का अवसर मिले--ऐसा अवसर जिसमें विरह के कोई ग्रवकाश न हों । 


प्रिय का दर्शन मात्र सुखद होता है, उसके परिचय मात्र से आत्मा 
निर्मल होजाती है, इसीलिए वह प्रेमी प्रिय का भ्रविरल दर्शन चाहता है--- 


“परे सू परचा भया, सब दुख मेल्या दूरि। 
निर्मल कीन्हीं भ्रात्मां, ताथें सदा हज्रि' ॥ 


किन्तु एक बात ध्यान देने योग्य है वह यह कि कबीर का प्रिय पूर्ण 
है । संभवतः उसी के परिचय में समग्र दुख को दूर करने की क्षमता है। 


शरीर प्रेम से प्रकाशित हो जाता है संशय मिट जाता है और परिणाम- 
स्वरूप सुख का उदय होता है। प्रिय की कमनीयता ग्रनन्‍्त योग की साधिका 
बनती है--- 


/प्रिजर प्रेम प्रकासिया, जाग्य जोग श्रनंत । 
संसा खूटा सुख भया, मिल्या पियारा कंत ॥” 


प्रम का प्रकाश प्रेमी के अन्तर को प्रकाशित एवं उज्ज्वल कर देता है 
और प्रेमी की वाणी से प्रेम की सुगंध फूट निकलती है, उसका ग्रुण-कीतने 
प्रेमी का सहज स्वभाव बन जाता है। 


“प्यंजर प्रेम प्रकासिया, अ्रंतरि भया उजास । 
मृखि कस्तुरी महमहों, बांणी फूटी बास' ॥ 
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२१५६ कबीर एक विवेचन 


प्रेम के गर्भ से प्रेमी के अन्तर में प्रिय प्रकट होता है और प्रेमी का 
उससे साहचये हो जाने से सांसारिक मोह-पाश टूट जाती है श्रौर ऐहिक दाह 
मिट जाने से प्रेमी अ्विरल सुख में निवास करता है--- 


“हरि संगति सीतल भया, मिटी मोह की ताप । 
निसि बासुरि सुख निध्य लह॒या, जब श्रंतरि प्रगटया श्राप ॥ 


8। 


प्रेम-निष्ठः की स्थिति में भक्त को हरि-जैसा प्रिय कोई दूसरा नहीं 
प्रतीत होता है। काया को कंचन बनाने के निमित्त 'हरि-प्रेमी' श्रदभुत रसायन 
है। इसके क्षणिक संचार मात्र से समग्र काया कंचन बन जाती है और उसके 
सारे दूषण दूर होकर वह निर्मल हो जाती है--- 
“सबे रसाइंग मे किया, हरि सा भ्रौर न कोइ । 
तिल इक घट में संचरे, तो सब तन कंचन होई ॥ 


हरि-प्रेमी का एक फल यह भी है कि मनुष्य आवागमन के बंधन से 
मुक्त हो जाता है। शरीरिक धर्म से निवृत हो जाने के कारण उसे मृत्यु का 
सामना नहीं करना पड़ता । इसीलिए कबीर ने कहा है-- 
“करि चिजारा सौ प्रीतिड़ी, ज्यू ढहै न दूजी बार । 


हरि-प्रेमी विषय-वासना से पीड़ित नहीं होता । जिस काम से तीनों 
लोक पीड़ित हैं, जिस से कोई नहीं बच पाता उसके चंगुल में हरि-भकत कभी 
नहीं श्राता । काम के मधुर विष का प्रभाव हरि-प्रेमी पर नहीं होता। यह 
हरि-प्रेम की बड़ी भारी भश्रमोघता है । 


इस प्रकार एक प्रेम-लता का फल श्नेक रूप में भ्रभिव्यक्त होता है । 
भ्रन्तर में प्रकाश हो जाता है, काया पाप-पुण्य एवं दोषों से मुक्त हो जाती हैं, 
संशय मिट जाता है, मन निमेल और जानत होकर स्वस्थ हो जाता है तथा 
चंचलता और भय मिट कर, मनुष्य जीवन-मरणा से मुक्त हो जाता है । 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५-३० 

२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १७-८५ 

३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २२-१५ 

४. देखिये, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३५-१, २. 


कबीर की प्रेम-साधना २४७ 


प्रेम का झ्रभाव--प्रेम का भ्रभाव दुख का कारण है। जहां प्रेम-रस 
नहीं वहाँ कुछ नहीं । हरि-प्रेम के बिना मानव-जीवन व्यर्थ है। जीवन की सा्थंकता 
प्रेम से ही है-- | 
“जिहि धटि प्रीति न प्रेम रस, पुनि रसना नहीं राम । 


७. 


ते नर इस संसार में, उपजि घये बेकाम ॥ 


प्रेम ही आवागमन को साथ्थंक बनाता है। वह मानव-जीवन का सार है। 
जिसने प्रेम का स्वाद नहीं लिया उसने संसार में आकर कुछ नहीं किया । जिस 
प्रकार सूने घर में जाना व्यर्थ है उसी प्रकार प्रेम के बिना संसार में आना 
व्यथं टै- 
“कबीर प्रेम न चषिया, चषि न लोया साव। 
से घर का पाहुणां, ज्यू श्राया त्यू. जाव॥” 


प्रेम से कबीर का तात्पय भगवत्प्रेम से है। एक ओर पूर्ण होने के कारण 
भगवत्प्रेम ही श्रनन्‍्य हो सकता है। जहाँ भगवान्‌ के प्रति प्रेम-प्रनन्यता नहीं है 
वहाँ प्रेम-व्यभिचार है। जो मनुष्य एक परमात्मा को छोड़ कर अअनेकों' को 
प्रेम करता है वेश्या के पुत्र के समान उसकी कोई गति नहीं है। सुगति पाने के 
लिए एकनिष्ठता श्रनिवाय है । 


राम के प्रेम के बिना किसी को स्थीर्य प्राप्त नहीं होता, हर कोई 
अस्थिरता का अनुभव करता है और कोई दुखों से ऊब कर यहाँ रहना नहीं 
चाहता । भक्ति के बिना दुख और अस्थिरता की पीड़ा मिठ नहीं सकती । 
कबीर इस संबंध में ग्रपना ग्नुभव व्यक्त करते हुए कहते हँ-- 
“सबक बूकत में फिरों, रहण कहे नहीं कोइ । 
प्रीति न जोड़ी राम स्‌, रहण कहां थें होई ॥/ 
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इस दुनियाँ से ऊबकर सब जाना चाहते हैं किन्तु कहाँ ? राम के परिचय 
के बिना जाना उचित नहीं है। भ्रपरिचित को लौटने के सिवा श्र कोई 
चारा नहीं है | यहाँ से पीछा छुड़ाने के लिए हरि-भॉक्त अनिवार्य है। इसीलिए 
कबीर कहते हैं-- 
“चलो चलो सबको कहै, मोहि श्रंदेसा श्रौर । 
साहिब सू्‌ पर्चा नहों, ए जाहिगे किस ठोर' ॥* 


इन्द्रियों के विषय प्रेम को बिगाड़ते हें और प्रेम-भ्रष्ट होने से हरि 
रूपी हीरा हाथ से निकल जाता है। फिर व्यर्थंता के सिवा जीवन में और कुछ 
हाथ नहीं ग्राता--- 
“भगति बिगाड़ी कामियां, इन्द्री केरे स्वादि । 
हीरा खोया हाथ थें, जनस गंवाया बादि ॥* 


भक्त को प्रेम के संबंध से हर कहीं सुषमा दृष्टिगोचर होती है किन्तु 
प्रेमहीन नगर भी भक्त को ऊजड़ प्रतीत होता है। सच तो यह है कि प्रेमी 
का जीवन ही प्रेम है। वह हरि-प्रेम के बिना एक क्षण भी नहीं रह सकता । 
कबीर इसी प्रकार के प्रेमी हें । हरि-प्रेम उनका सर्वस्व है और हरि-प्रेमी ही 
उनका परिवार और समाज है-- 
“पुर पाटण सू बस बसे, श्रांनंद ठांयें ठाइ। 
रांम सनेही बाहिरा, ऊजड़ मेरे भाई ॥ 


जो राम के प्रेमी नहीं है कबीर उनको चेतावनी देते हैं कि वे निश्चित 
न रहें ।*वे मोह-निद्रा से उठ बंठें क्योंकि उनके सिरहाने काल खड़ा है, वे यहाँ 
रह नहीं सकते-- 
“काल सिहांणें यों खड़ा, जागि पियारे म्यंत। 
रांम सनेही बाहिरा, तू क्यू सोवे नच्यंत ॥ 





» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३१-४ 
« कबीर ग्रन्था वली, पृष्ठ ४०-१८ 
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कबीर की प्रेम-साधना २५६ 


प्रेमहीन मनुष्यों की बड़ी दुरगंति होती है। कबीर ऐसे लोगों से दूर 
रहने का आ्रादेश करते हैं क्योंकि ऐसे लोग भगवान को भूल कर भौतिक सुखों 
के पीछे पड़े रहते हैं । वे स्वयं तो डूबते ही हैं अपने साथ वालों को भी ले 
डूबते हैं-- 
“जे तर भये भगति थें न्यारे, तिनथें सदा डराते रहिये । 
प्रापण देही चरवा पांनीं, ताहि निदें जिनि गंगा प्रांनीं। 
प्रापण बूड़े शोर को बोड़े, श्रगनि लगाई मंदिर में सोवें ॥ 


कहने की आवश्यकता नहीं कि कबीर को हरि-प्रेम का ग्रभाव बहुत 
ग्रवरता है। प्रेम के बिना वे मानव जीवन को व्यर्थ मानते हैं। प्रेमहीन मनुष्य 
न केवल अपना गअनिष्ट करते हैं श्रपितु दूसरों का भी अ्रनिष्ट करते हैं । प्रेम 
का अभाव भय का कारण बनता है। मृत्यु का भय वहीं पीड़ित करता है 
जहाँ हरि-भक्ति नहीं है। हरि-भक्ति में इतनी सरसता और शक्ति है कि 
उससे जंगल में मंगल का उदय होजाता है । 


प्रेम-विरह--यों तो सभी सन्त-कवि 'प्रेम' के लिए प्रसिद्ध हैं, किन्तु 
ग्राध्यात्मिक प्रेम-क्षेत्र में ही विशेष रूप से । कबीर का प्रेम-क्षेत्र बहुत व्यापक 
है। वे विश्व के कण-कण को प्रेम-सिक्त देखते हें। सत्य श्रोर अहिसा ने 
कबीर को प्रेम की श्रमोघ शिक्षा दी है। उनकी साम्य-भूमिका प्रेम पर ही 
आधारित है । उन को प्रेम की शिक्षा मूलतः पीड़ित समाज ने दी थी । भक्तों 
के संसगग ने उसे झ्राध्यात्मिकता और सूफियों के संसग ने आध्यात्मिकता के साथ 
साथ तीव्रता भी प्रदान क्री। विनय की अनेक भूमिकाएँ कबीर के प्रेम-विरह में 
संनिविष्ट हैं। विरह की स्थिति में कबीर का प्रेम अनूठा उत्कषे प्राप्त करता 
है । विरह के अनेक उदाहरणों से वे भ्रपनी विविध अनुभूतियों को व्यक्त करते 
हैं। प्रेमी के श्रनेक श्रादश उनकी विरहानुभूतियों को साकार बना कर आस्वाद्यता 
प्रदान करते हैं । 'बिरह कौ अंग' ऐसी अ्रभिव्यक्तियों से आपूर्ण है। विरहासक्ति 
कब्रीर के 'प्रेम' की एक ऐसी भ्रवस्था है जो उनको भक्तों श्रौर सूफियों दोनों से 
जोड़ देती है। उनके माधुयें के सागर में भारतीय भक्ति की ऊची लहरें और 
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२६० कबीर एक विवेचन 


सूफी-विरह की गहराई, दोनों एक साथ दीख पड़ती हैं । कबीर की वाणी में जो 
विरह-रस हमें मिलता है उसके रंगोपक रण तो अवद्य ही भारतीय हैं चाहे मात्रा 
और प्रकार के कारण मिश्रण भले ही सूफी ढंग का हो । 


कबीर अविभाज्य एवं अविकल प्रेम के -समर्थक हैं जो व्यापक श्रौर 
असीम है और जिसमें प्रेमी और प्रिय का भेद विलीन हो जाता है। इस प्रेम 
की सिद्धि कबीर को विरह-क्षेत्र में होती है। जिस प्रकार दो विन्दुओं के बीच 
खिंची हुई रेखा में दोनों की एकता सिद्ध होती है उसी प्रकार कबीर के विरह- 
क्षेत्र में प्रिय और प्रेमी की एकता सिद्ध होती है। 
“वासुरि सुख नां रंणि सुख, नां सुख सुपिने मांह । 
कबीर बिछुटया रांम सू, नां सुख धूप न छांह' ॥।" 


इस साखी से स्पष्ट है कि राम के साथ कबीर का मानसिक मिलन 
सदव रहता है । कबीर के मन में प्रस्तुत रह कर राम अपने अस्तित्व से उसको 
विभोर कर देते हैं। यहीं 'दूरि सो नियरे' की उक्ति चरितार्थ होती है । 


इसमें सन्देह नहीं है कि कबीर ने 'लीला-भाव' के अ्रभाव में आरोप' 
का आश्रय लिया है। 'में राम की बहुरिया' में उनकी यही आरोप-भावना 
स्पष्ट है। कबीर की विरह-भावना यों तो अनेक स्थितियों में प्रकट हुई है किन्तु 
विरहिणी की स्थिति में उसका उत्कर्ष विद्ेष रूप से द्रष्टव्य है। विरह की 
अनेक अवस्थाओं का अपने में आरोप करके कबीर ने विरहिणी का जो रूप 
व्यक्त किया है उसका प्रतिबिम्ब बिहारी आदि अनेक रीतिकालीन कवियों की 
नायिकाओं में भी देख सकते हे । कबीर के परवर्ती सूफी कवियों की विरहो- 
वितयों में तो कबीर की अभिव्यक्तियों की भलकियाँ बड़ी स्पष्ट हे। हो सकता 
है कि कबीर के पृववर्ती सूफियों की अभिव्यक्तियां भी इसी प्रकार की रही हों 
ओर उसी धारा में कबीर, जायसी आदि भी बहते चले गये। कबीर की 
आध्यात्मिक विरहिणी की जो दशा है उसको जायसी की नागमती नहीं पहुँच 
सकी है । कबीर की एक साखी विरहिणी की दयनीय दशा को इस प्रकार प्रस्तुत 
करती है-- 
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“अंबड़ियां भाई पड़ी, पंथ निहारि निहारि। 
जीभड़ियां छाला पड़चया, राम पुकारि पुकारि' ॥ 


यहाँ ऊहा विरह॒ की आसक्ति और (तीव़्ता को व्यक्त करती हुई 
विश्वसनीयता की सीमा का उल्लंघन नहीं करती जबकि जायसी के दाब्दों में 
वह उस सीमा का उल्लंघन करती हुई प्रकट होती है-- 


“क्रुहुकि कहुकि जस कोइल रोई, रकत-प्रांसु घुघुची बन बोई ।* 


दोनों कवियों के विरह-निवेदन में एक अन्तर यह भी दीख पड़ता है 
कि एक विरह के प्रभाव को विरहिणी में देखता है और दूसरा विरहिणी के 
इधर-उधर भी । 


“झंबड़यां प्रेम कसाइयां, लोग जारों दुखड़ियां । 
सांई श्रपणे कारणें, रोइ रोहद रतड़ियां ॥” 


विरह में ग्राँखें रोते रोते लाल हो जाती हैं, यह तथ्य है। देखनेवालों 
को क्‍या पता कि विरह में रोते रोते वे लाल होगयी हैं। वे तो यही समभते 
हैं कि शायद दुखने आगयी हैं। यह है कबीर का विरह-वर्णन | जायसी की 
नागमती की दशा कुछ और ही है-- 


“जेहि पंखी के निश्रर होइ, कहे बिरह्‌ के बात । 
सोई पंखी जाइ जरि, तरिवर होइ निपात ॥ 


इस दोहे में विरह की प्रतरता अविश्वसनीय बन गयी है। नागमती 
की विरहाग्नि से पक्षी जल जाते हैं और वृक्ष सूख जाते हैं। इस उक्त में 
कल्पना की उड़ान है किन्तु भ्राधार का अभाव है। 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ €-रूर 
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इतना अन्तर होते हुए भी कबीर आदि सन्‍्तों और सूफी कवियों की 
बहुत सी उक्तियाँ तुला में रखी जा सकती हैं। कबीर और जायसी की वाणी 
में विरहिणी की दशा को देखिये--- 


“जैन चुवह जस मह॒वट नीरू-.. 


नागमती के लोचनों से तो मानों महावट हो रही है किन्तु कबीर 
विरहिणी के नेत्रों से निर्भर बहा देते हँ-- 
“नेनां नीकर लाहया, रहट बहे निस जाम ।” 


प्रेम-पीड़ा मधुर होते हुए भी उसके सहने की भी कोई सीमा होती 
है। दर्शन के लिए विरहिणी इतनी व्यग्न है कि दुर्बंल होते हुए भी वह उत्कंठा 
से उठती है किन्तु गिर पड़ती है। फिर विवश होकर उसके मुख से केवल यह 
निकलता है-- 


“मृवां पीछे देहुगे, सो दरसन किहि काम । 


रात दिन बाट देखते देखते बीतते हे, विरह व्याकुलता बढ़ जाती है 
और हृदय बुरी तरह तड़पता है--- 
, “कबीर देखत दिन गया, निस भो देखत जाइ । 
बिरहणि पिव पार नहीं, जियरा तलपे माह ॥” 


अन्त में विवश होकर विरहिणी के मुख से यह फूट पड़ता है--- 
“के बिरहनि के मींच दे, के श्रापा दिखलाइ । 
ग्राठ पहर का दाभणां, मोपे सहधा न जाह' ॥। 


पीड़ा की दशा में नारी की यही बड़ी स्वाभाविक उक्ति है। दशन के 
प्रभाव में उसके लिए मृत्यु ही विकल्प है, जिसे वह प्रिय के हाथों से चाहती है । 


>जक- सा, 





१. पद्मावत, पृष्ठ १७६ 
२. कबीर ग्रन्थांवली, ६-२४ 

३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ८-७ 
४. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०-३५ 


कबीर की प्रेम-साधना २६३ 


विरह की अनुभूति कबीर केवल माधुये-भाव से ही नहीं करते अन्य संबंध- 
भावताएं भी उन्होंने प्रस्तुत की है, पुत्र और दास आदि के रूप में भी वे अपने 
को रेख कर अपनी स्थिति की अनुभूति करते हैं। अपने और परमात्मा के 
वियोग में कबीर ने जो दशा देखी है उसको एक साखी में उन्होंने इस प्रकार 
व्यक्त किया है-- 
“पत वियारो पिता कौं, गौहनि लागा धाइ। 
लोभ मिठाई हाथि दे, झआपण गया भुलाई ॥* 


दास कबीर अपने प्रभु से वियुक्त नहीं रहना चाहते । वे अति दुखी है 
क्योंकि वे अपने स्वामी से अलग हैं । संसार के लोग इस वियोग का अनुभव नहीं 
करते। वे खाकर सुख से सोते है किन्तु जिसे लोग सोने के लिए रात कहते हैं 
कबीर उसमे भी जगते रहते हैं, और वियोग के दुख का अनुभव करते हुए 
कहते हैं-- 
“सुखिया सब संसार है, खाये श्ररु सौवे । 
दुखिया दास कबीर है, जागे श्ररु रोवे ॥ 


गीता में संयमी की दशा का भी ऐसा ही निरूपण है--- 


“या निशा सर्वेभतानां तस्यां जागति संपर्मी । 
| --गीता । 


कबीर का आध्यात्मिक प्रेम अनेक रूपों में प्रकट होता है। कहीं उनके 
हृदय से दाम्पत्य भाव का उदय होता है तो कहीं दास्य भाव का | वे परमात्मा 
को पिता और माता के रूप में स्वीकार करके अपने को बालक की स्थिति में प्रकट 
करते हैं । पिता के रूप में तो न जाने कितने भक्तों ने परमात्मा की भावना 
को है किन्तु जननी के रूप में भी उसकी भावना में कबीर ने आनन्द लिया है। 
'हरि ज़ननी में बालक तोरा, काहेन अवग्रमुन बकम्हि मोरा' में कबीर ने 
हरिको जननी रूप में स्वीकार करके अपने अपराध को स्वीकार किया है जिस 
के साथ उन्होंते देन्य-प्रकाशन एवं क्षमा-याचन भी किया है। यों तो शंकर ने 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०-३१ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११-४५ 
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अपने स्तोत्र में त्वमेव माता च पिता त्वमेव' श्रादि में परमात्मा के प्रति अनेक 
भावों को प्रदर्शित किया है किन्तु कबीर की भक्ति में परमात्मा के जननी रूप 
की स्तुति अपने ढंग की है । 


कबीर की प्रमानुभूति के दो क्षत्र स्पष्ट हैं: एक तो वह क्षेत्र है जिसमें 
वह परमात्मा को सम्रुण के रूप में देखते प्रतीत होते हैं श्रौर दूसरा वह जिसमें 
उनका प्रेम निगु ण॒ में संनिविष्ट दिखायी पड़ता है। यह ठीक है कि कबीर 
निग्नु गोपासक है किन्तु उनका निग्रुण प्रेम कहीं कहीं सम्रुण प्रेम-परंपरा की 
धारा में बहा चला गया है जो स्पष्टतस : भारतीय भक्ति-परंपरा का प्रभाव है 
किन्तु कबीर के प्रेम में-- 


“सुरति ढीकूली ले जल्धो, सन नित ढीलनहार । 


कंवल क॒वां में प्रेम रस, पीव बारंबार॥/ 


ऐसे भी अनेक उदाहरण मिल जाते हैं जो निग्गु ण॒ के क्षेत्र के हैं । ऐसे 
स्थलों पर प्रेम का कोई आलंबन स्पष्ट नहीं है। “कंवल-कुवां' में मिलनेवाला 
प्रेम-रस लोक-सामान्य नहीं है। यह वह प्रेम-रस है जो साधना से विशेष संबंध 
रखता है ओर जिसमें भावना का स्थान गौण है। भारतीय भक्ति में भावना की 
प्रधानता की उपेक्षा नहीं की गः की उपेक्षा नहीं की गयी। यद्यपि साधना भी भवित का एक अनिवाये 
और भअ्टूट भ्रंग है किन्तु भावना के ऊपर उसका सिक्‍का कहीं नहीं जमाया 
गया । कबीर-बाणी में उपयु कत उदाहरण जसे और भी बहुत से उदाहरण मिलते 
है जिनको हम सृफी-प्रभाव से प्रजनित कह सकते हैं किन्तु ऐसे उदाहरणों का 
अभाव नाथ-वाणी में भी नहीं है। श्रतएव कबीर की यह प्रेम-परंपरा अ्रभारतीय 
नाम से इंगित नहीं की जा सकती । इसमें सन्देह नहीं है कि नाथों की साधना 
के साथ जिसमें प्रेम का भी समावेश हो चुका था, सूफियों की प्रेम-साधना ने 
कबीर को किसी अंश तक प्रभावित किया; किन्तु कबीर ने इन पंथों श्रोर 
सम्प्रदायों में से सार लेकर अपने ढंग से प्रेम की परंपरा को प्रवाहित किया जो 
संतभत में पश्राज तक चली झा रही है । 
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कबीर के इस प्रेम में, उनकी आध्यात्मिक प्रेम-साधना में, अहिसा का 
स्थान बहुत ऊचा है। उनका ईश्वर-प्रेम जीव-मात्र के प्रेम से सरसित है4 मानव 
ही नहीं पशु-पक्षियों की रक्षा भी उनके आध्यात्मिक-प्रेम का एक अंग है । वे 
जहाँ मानव मात्र के प्रेमी हैं वहाँ जीव मात्र के प्रेमी भी हें। कबीर का प्रेम 
वस्तुत: विश्व-प्रेम के नाम से अभिहित किया जा सकता है जिसमें वर्ण, वर्ग, 
देश झ्रादि का भेद विलीन हो जाता है । 


१5 है 
भाषा, शेली ओर कवित्व 


बहुधा यह सुना जाता है कि कबीर कवि नहीं थे, उनकी कोई भाषा 
नहीं थी और उनकी ग्रभिव्यक्ति भ्रटपटी थी। कदाचित्‌ ऐसी उक्तियों से 
कबीर के साथ न्याय नहीं होता । कबीर की वाणी में कुछ ऐसे स्थल हैं (भौर 
वे थोड़े नहीं हैं) जो पाठक को रसविभोर कर देते हैँ । यहीं पर कविता है 
और यहीं पर वाणी का सहज प्रवाह है। ऐसे स्थलों पर कबीर की भाषा के 
सम्बन्ध में लोगों को कोई शिकायत नहीं रहती । जहाँ मस्ती है, जहाँ मादकता 
है वहीं उनके सहज उद्गार हैं जिनमें अनुभव की गहरी चोट और कल्पना की 
लोक-गति है। 


कबीर की वाणी में उनका व्यक्तित्व इतना प्रखर है कि उसको 
भुलाकर उनकी रचनाओं का मूल्यांकन नहीं किया जा सकता। सरलता, स्पष्टता 
निर्भकता और अनुभूति से संपुटित संत कबीर कभी आत्मरत्‌ और कभी 
लोक-चिन्तक दीख पड़ते है । लोक की विद्रपताओ्रों को देख कर जब कभी वे 
क्षब्ध हो उठते हैँ तभी उनके वाकप्रहारों की बौछार होने लगती है श्रौर वे 
हमें आलोचक दीख पड़ते हे किन्तु जब वे अनुभूतियों के सहज उद्गारों में बहते 
दीख पड़ते है वहाँ वे रसिक और कवि हैं। उनकी कविता का ग्रुण सरलता 
और मस्ती है । फिर भी कबीर को वही पा सकता है जो उनकी श्रनुभूतियों 
में प्रवेश करने की शक्ति रखता हैं अन्यथा “रहस्य की भूलभुलंयों में पाठक 
अपने को खो बंठ सकता है। 


3५. क५३०३३४५ का कहना है कि कबीर की भाषा अ्रटपटी है शौर वह 
इसलिए कि पढ़े -लिखे नहीं थे ; उनकी भाषा परिष्कृत नहीं सकी थी । 
इसीसे कुछ लोग कबीर की भाषा को काव्य की भाषा नहीं मानते । /जो कबीर 
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को एक महान्‌ सास-संग्रही के रूप में देखते हैं वे 'संसकिरत ज॑से कृपजल, भाषा 
बहता. नीर को नहीं भुला सकते। [उस ' समय के रव॑ये को देख कर यही 
कहा जा सकता है कि अपभ्र श ने अपना दायित्व लोक-भाषाओं को सौप दिया 
था जिनमें से किसी में भी अपने शुद्ध और स्वतंत्र व्यक्तित्व की भलक 
नहीं मिलती । जिस प्रकार ग्रुजराती और राजस्थानी में उस समय बहुत साम्य 
था उसी प्रकार राजस्थानी, ब्रजभाषा या ग्रुजराती में भी बहुत साम्य था। 
यद्यपि त्ोक-भांषाशं की प्रवृत्तियाँ विकसित होने लगी थीं किन्तु उनके बीच 
में कोई विभाजन रेखा खींचना संभव नहीं था। इस साम्य के कारण एक 
भाषा-भाषी दूसरे स्थानों की भाषा सरलता से बोल सकता था। कबीर की 
भाषाओं में ग्रनेक भाषाओं का जो पुट मिलता है उसका एक विशेष का रण यह 
भी था। 


इसमें तो कोई सन्‍्देह ही नहीं है कि कबीर पढ़े -लिखे नहीं थे, इसलिए 
उनकी भाषा पर साहित्यिक 'पालिश' नहीं है । शब्दों में कुछ ग्रधिक ध्वन्यात्मक 
अंश है, कुछ श्रधिक खींचतान और कुछ अधिक टूट-फूट है, किन्तु वह प्रयत्नज 
नहीं है जंसी कि बिहारी के शब्दों में दीख पड़ती है अथवा जेसी कि कहीं-कहीं 
केशव ने कर डाली है । शब्दों में जो खिचाव, तनाव या फेलाव आया है सहज 
स्वाभाविक है। कबीर क्‍या करते ? उनकी ही वाणी में नहीं, सामान्य लोक- 
भाषा में भी, ऐसे ही उच्चारण चल पड़े थे। ढोला मारूरा दूहा में भी ऐसे ही 
बहुत से उच्चारण मिल सकते हे। लोक-काव्य के और भी अनेक उदाहरण 
दिये! जा सकते हैं जिनमें शब्दों के चालू उच्चारण ही भ्रधिक मिलते हैं [कबीर 
की भाषा केवल उनके घर में नहीं बनी थी, वह उत्तके आस-पास के सम्पर्क से 
निर्मित हुई थी। भ्रतएव यदि खड़ी बोली के युग में उसमें कोई भ्रन्‍्श दीख 
पड़ता है तो कबीर वाणी का दोष नहीं है। उस समय की लोक-भाषा की 
प्रवत्तियों की कसौटी पर कबीर की भाषा अधूरी नहीं उतरती ] 


ऊपर यह संकेत किया गया है कि. छबी बीर-वाणी में भ्रनेक भाषाओं के शब्द 
मिलते हैं । उसका एक प्रमुख कारण तो बता ही दिया गया है। दूसरा कारण 
यह था कि कबीर घूमने-फिरने वाले साधु थे ) अपने विचारों को वे देश के 
कोने-कोने तक पहुंचा देना चाहते थे । अ्रतएँव उन्होंने स्थान-स्थान की भाषा से 
ग्रपना सम्पर्क स्थापित करके अपने भावों को एक ऐसी भाषा में व्यक्त किया 


२६८ कबीर एक विवेचन 


जो भ्रधिक से अधिक लोगों की सम| में श्रा सके । इसका परिणाम यह हुआ 
कि 0 भाषा में भ्रनेक स्थानों और भाषाओ्रों की शब्दावली का मेल-मिलाप 
हो गया | 


( स्वर्गीय श्री सूर्यकरण पारीक ने ना» प्र० पत्रिका के एक लेख-- 
“राजस्थानी हिन्दी और कबीर' में लिखा है--“कुबीर_ने जिस भाषा में रचना 
की है, वह उस काल की प्रचलित साहित्य-भाषा है जो किसी प्रान्त विशेष की 
बोलचाल की भाषा नहीं थी बल्कि साहित्य-रचना के लिए समस्त उत्तर भारत 
में प्रयुक्त होती थी ) बहुपयेटनशील होने के कारण और सिद्धान्ततः संकुचित 
प्रान्तीयता और क्षुद्र मतमतान्तरों के विरोधी होने के कारण कबीर ने इसी 
व्यापक देश-भाषा को साहित्य-रचना के लिए उपयुक्त समभा, यह युक्‍्ति, 
संगत भी है। फिर भाषा-विज्ञान की दृष्टि से भी जब अनुसंधान करते हैं तो 
प्राचीन हिन्दी के प्रायः सभी ग्रन्थों में उस व्यापक साहित्य-भाषा का रूप मिलता 
है ।” पारीक जी के ये शब्द मेरी बात की पुष्टि करते हैं । 


[इनके अतिरिक्त एक बात और भी है जिससे कबीर की भाषा में अनेक 
देशों या स्थानों की शब्दावली दृष्टिगोचर होती है। वह बात यह है कि कबीर 
की शिष्य-मंडली में भिन्न-भिन्न प्रदेशों के लोग सम्मिलित थे और श्रवब तक 
कबीर-पंथी लोग देश के हर भाग में मिल जाते हैं । उन्होंने कबीर वाणी को 
यथाशक्ति ज्यों का त्यों सुरक्षित रखने का प्रयत्न किया फिर भी उनकी अपनी 
अपनी भाषा का प्रभाव किसी न किसी रूप में परोक्षतः भ्रा ही गया । कबीर 
वाणी में भाषा की जो अनेक रूपता मिलती है उसका एक कारण यह भी हो 
सकता है किन्तु केवल परोक्ष कारण क्योंकि मध्यकालीन भारत में 'ग्रुह की 
मान्यता ब्रह्मा, विष्णु और महेश्वर के समान थी | उसकी वाणी साक्षात्‌ 
ब्रह्मवाक्य थी । कोई शिष्य उसको बदलने का हौसला नहीं कर सकता था । 
: फिर भी भ्रनेक शिष्य-प्रशिष्यों की बाणी पर चढ़कर कबीर-वाणी ने कुछ न 
कुछ रूप तो बदला ही होगा, चाहे भ्रज्ञान में ही सही। | 


बोली हमारी पूरब की कह कर अपने आध्यात्मिक संकेत से कबीर ने 
कुछ विवाद प्रस्तुत कर दिया है। कबीर की बोली को ग्रहमदशाह ने 
बनारस, मिर्जापुर और गोरखपुर के ग्रासपास की हिन्दी भाषा माना है। कुछ 
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लोगों के मत से यह भोजपुरी का ही एक रूप है किन्तु जो भाषा बीजक में सुर- 
क्षित है उसमें भोजपुरी का कोई रंग नहीं दिखलायी देता । पं० रामचन्द्र शुक्ल ने 
उसमें भ्रनेक बोलियों के शब्दों का सम्मिश्रण देख कर उसे सधुक्कृडी कह डाला 
है । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी के कबीर से कुछ ऐसा संकेत मिलता है कि 
कबीर की भाषा सधुक्कड़ी हो नहीं अ्रपितु सन्ध्या भाषा की परम्परा में थी 
उस भाषा की परम्परा में जिसका श्रीगणेश सिद्धों की गिरा से हुआ था । 


कबीर की भाषा को सन्ध्या भाषा से सम्बन्धित कदापि नहीं 
किया जा सकता क्‍योंकि सन्ध्या भाषा के प्रवर्तकों का जो लक्ष्य था उससे 
कबीर का लक्ष्य सवंथा भिन्‍न था । जबकि पहले लोग भोली जनता को क्रांन्ति 
में डालना चाहते थे, कबीर उसे शान्ति के पथ पर ले जाना चाहते थे । सिद्धों 
की भाषा गुमराह करने वाली थी ओर कबीर की भाषा राह दिखाने वाली 
थी | यह ठीक है कि कबीर ने कुछ शब्दों को अपने अर्थ भी दिये किन्तु 
संद्धान्तिक परिष्कार की दृष्टि से । 'सहज' जसे शब्द अपने ग्रथ में रूढ़ होकर 
जिन विकृतियों की ओर संकेत करने लगे थे कबीर भोले लोगों को उनसे 
मुक्त कराना चाहते थे । इसीलिए उन्होंने ऐसे शब्दों को अपने अथ दिये। कुछ 
दब्दों को उन्होंने भ्रपने भ्रथे इसलिये भी दिये कि अपने रूढार्थ में वे दुरूह थे ज॑से 
माया । कबीर ने 'माया की जो व्याख्या की वह जिस प्रकार शिक्षित व्यक्ति 
को सुबोध थी उसी प्रकार गअ्रशिक्षित को भी । शंकर ने माया का जो ग्रथ 
किया था कबीर ने उसे विकास दिया । 


पद प्रकार कबीर ने भाषा को रूढ़ियों से मक्‍त करके नूतन प्रकाश 
दिया । शब्दों ने अपने भ्रथे बदले और अर्थों ने अपनी विकृतियां बदलीं। फिर 
कैसे कह सकते हैं कि कबीर-वाणी में योगियों की संध्या भाषा का स्वर था। 
कबीर की भाषा को सधुक्कड़ी भाषा केवल तभी कहां जा सकता है जबकि 
उसमें किसी हेयता की भावना न की जाये । साथु का सम्पर्क सबसे और सबकी 
वाणी से होता है | वह भ्रपने भावों और विचारों से सबको लाभान्वित करना 
चाहता है, इसलिए उसकी भाषा सबकी भाषा होती है और कबीर की वाणी 
में भी यही ग्रुण है।तो उसे 'सधुक्कड़ी' कहने में हमें कोई भ्रापत्ति नहीं है । 
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. रामचन्द्र शुक्ल ने कबीर की भाषा को 'सधुक्कड़ी श्रर्थात्‌ राजस्थानी 
पंजाबी मिली खड़ीबोली" बतलाया है किन्तु 'रमेनी' और 'सबद' में वे काव्य 
की ब्रजभाषा और कहीं-कहीं पूरवी बोली' का भी पुट मानते हैं। वे अनुमान 
करते हैं कि कबीर को यह भाषा नाथपंथियों से मिली होगी जिनके पंथ का 
प्रचार राजस्थानं और पंजाब की ओर ही अधिक रहा श्र जिन्होंने मुसलमानों 
को भी अपनी बानी सुनाने के उदेश्य से उसमें दिल्‍ली के श्रासपास की खड़ी- 
बोली का भी सम्मिश्रण कर दिया। इस कत्रिम भाषा का रूप व “हाँचा 
कुछ खड़ीबोली लिए राजस्थानी का था जहाँ परम्परागत साहित्य की भाषा 
का ढाँचा नागर ग्रपश्रंश या ब्रज का था”।' इस मत को श्री परशुराम 
चतुर्वेदी ने भी अपने "कबीर साहित्य की परख' में स्वीकार किया है । 


में इस मत का समथंक नहीं हैँ । किसी रचना की भाषा को सिद्धान्तों से 
जोड़ना युक्तियुक्त नहीं है श्रर्थात्‌ यह कह देना कि कबीर की भाषा नाथ- 
पंथियों से प्रभावित है इसलिए कि दोनों के सिद्धान्त ही नहीं भाव तक मिलते 
हैं, उचित नहीं | है॥| (यदि बच्चन और उमर खेयाम के भाव मिलते हैं तो यह 
नहीं कहा जा सकता कि बच्चन की भाषा पर भी उमर खेयाम का प्रभाव 
है। यदि ऐसा ही है तो वंष्णव धर्म का प्रभाव कबीर पर बहुत भ्रधिक लगता 
है। फिर कबीर की भाषा को रामानन्द की भाषा से दूर कसे कर दिया जाये। 
सच तो यह है कि कबीर की भाषा न तो सिद्धों की भाषा है, न नाथपंथी 
योगियों की श्रोर न रामानन्द की । कबीर ने अपनी भाषा का प्रयोग किया 
है जिस पर उनके देशाटन, उनको शिष्य-मंडली और उनकी सहज साधु-वत्ति 
का बहुत प्रभाव है। जी लोग यह कहते हैं कि कबीर की कोई अपनी भाषा न 
थी, वे भाषा के मर्म की उपेक्षा करते हैँ। भाषा अपनी ही होती है किन्तु 
प्रयत्नों के भार से वह कृत्रिम हो जाती है। कबीर ने जो भाषा श्रपनायी वह 
उनके समय की प्रचलित भाषा थी जिसका प्रचलन व्यापक होने से उसमें सब 
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भाषाग्रों के शब्द प्रतीत होते हैं । वे शब्द आज भिन्न-भिन्न भाषाश्रों के ज़ान 
पड़ते दँ) ॥ कबीर के समय में कदाचित्‌ उनमें इतना भेद नहीं रहा था, श्रनेक 
लोगों की रसनाओं से रसित हो कर कालक्रम से ही यह भेद आा गया प्रतीत 


होता है । 


कबीर की जो वाणी हमारे सामने श्रा चुकी है और उसमें जो तात्पर्य 
निहित है उससे यह कल्पना नहीं की जा सकती कि कबीर ने कभी क्ृत्रिम 
भाषा पर भी विचार किया होगा। वे सीधे-सच्चे मनुष्य थे ; दंभ और 
आ्राउम्बर उनको प्रिय नहीं थे । फिर वे किसी कृत्रिम भाषा को कैसे स्वीकार 
कर सकते थे | अ्तएव उनके मुख में जो शब्द भी आर गये होंगे, भाव भ्रौर 
श्र की अनुकूलता के सम्बन्ध से उन्हीं का प्रयोग कर दिया होगा । निस्सन्देह 
उन्होंने श्रपने पूर्वजों के शब्दों, मुहावरों या प्रयोगों को भी लिया है किन्तु इसलिए 
कि वे उनके ग्रासपास चक्‍कर लगाते रहते थे, प्रचलित थे । कबीर की भाषा 
को ध्यानपूर्वक देखने पर उसमें स्थायित्व प्रतीत होता है, कझत्रिमता नहीं 
दीखती । एक इतने बड़े क्रान्ति-पथिक से किसी कृत्रिमता की आशा क॒दापि 
नहीं की जा सकती । जो भाषा बिहार से गुजरात तक श्र पंजाब से दक्षिण 
तक बोली जाती थी और जिसे कबीर जानते श्रौर बोलते थे, उसी को हम कबीर 
की रचनाओं में पाते हैं । भ्रनेक भाषात्रों या बोलियों के दब्द होने पर भी 
कबीर की भाषा मिश्रित भाषा नहीं कही जा सकती और न वह कोई रूढ़ 
काव्य-भाषा ही थी। वह सह स्वाभाविक बोलचाल की भाषा थी । 


ग्राधुनिक साहित्यिक जागरण के साथ ही कबीर की भाषा के सम्बन्ध 
में भी निरन्तर चर्चा चलती ञ्रा रही है किन्तु श्रब तक कोई एक मत स्थापित 
नहीं हो पाया है। जहाँ उनकी भाषा में विविध भाषाओ्रों और बोलियों की 
शब्दावली श्र रूपावली को देखकर कुछ भ्रालोचक यह कह देते हें--“भाषा 
बहुत अपरिष्कृत है। उसमें कोई विशेष सौन्दर्य नहीं है”, वहाँ कुछ इतना तक 
कह देते हें--'भाषा पर कबीर का जबर्दस्त अधिकार था। वे वाणी के 


डिक्टेटर थे। जिस बात को उन्होंने जिस रूप में प्रकट करना उन्होंने जिस रूप में प्रकट करना चाहा है, उसे 
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उसी रूप में भाषा से कहलवा दिया है--बन गया है तो सीधे-सीघे, नहीं तो 
दरेरा कहे भाषा कुछ कबीर के सामने लाचार-सी नजर नहीं श्राती है । 
उसमें सी हिम्मत हो नहीं है कि इस लापरबाह फक्‍कड़ की किसी 
फरमाइदय को नाहीं कर सके । और अ्रकथ कहानी को रूप देकर मनोग्राही 
बना देने की जैसी ताकत कबीर की भाषा में है वेसी बहुत कम लेखकों में 
पायी जाती है। असीम ग्रनन्त ब्रह्मानन्द में ग्रात्मा का साक्षीभूत होकर मिलना 
कुछ वाणी के अगोचर, पकड़ में न आ सकने वाली ही बात है। पर, “बेहद्टी 
मंदान में रहा कबीरा सोय, में न केवल उस गंभीर निगृढ़ तत्त्व को मूर्तिमान 
कर दिया गया है, बल्कि श्रपनी फक्कड़ाना प्रक्रृति की मोहर भी मार दी गयी 
है । वाणी के ऐसे बादशाह को साहित्य रसिक काव्यानन्द का झ्रास्वाद कराने 
वाला समभें तो उन्हें दोष नहीं दिया जा सकता । 


कबीर चुटकियाँ भरने में बड़े कुशल हैं । वे इस क्षेत्र में अ्रपना प्रतिद्वन्द्दी 
नहीं जानते । कबीर के ज॑से व्यंग अच्छे-अच्छे साहित्यकार नहीं कर पाते । 
उनकी शैलो की विशेषता यह है कि उसका अनुकरण नहीं किया जा सकता। 
इसी ग्रुण पर रीककर आलोचक कबीर को कवि कहने में नहीं हिचकते । 


शैली---कबीर ने अपने समय के साधु-समाज में प्रचलित शैली को ही भ्रपनाया 
है। उसमें स्पष्टता, वक्रता, व्यंग्यात्मक्ता और प्रेषणीयता है। कबीर का 
आविर्भाव उस युग में हुआ था जब वीरगाथाश्नों की शलियाँ मुरभा रही थीं 
और धमंग्रुरुओं की बानियों का प्रचलन बढ़ रहा था । छन्दों में दोहा, चौपाई, 
और 'पद' की धूम थी । विद्यापति ठाकुर ने अ्रपनी पदावली से पदों का महत्त्व 
द्विगुणित कर दिया था । सिद्धों की चलायी हुई इस पद-परंपरा को नाथों ने 
निभाया और सन्‍्तों तथा भक्तों ने भ्रागे बढ़ाया ॥ कबीर अपने दोहों को 'साखी' 
और “पदों! को सबद कहते थे। रमनियों में कई चौपाइयों के बाद दोहा का प्रयोग 
किया गया है। रमनियों के अनेक भेद दृष्टिगोचर होते हैं जैसे सतपदी रमंणी, 
बड़ी अष्टपदी रमेणी, दुपदी रमंणी, अष्टपदी रमेणी, बारहपदी रमेणी झ्रादि । 


कबीर की बानी को तानपूरे का साहित्य कह सकते हैं क्योंकि उनकी 
रमनियों और उनके 'सबदों' में राग-रागनियाँ मिलती हैं। राग-रागनियों की 
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सरसता के साथ-साथ उनकी रचना जन-साधा रण के निकट पहुँचने की क्षमता 
रखती है। उसमें न शब्दाडम्बर है, न पांडित्य-प्रदर्शन का प्रयत्न । प्रतीकों से 
अपने भावों को सुबोध बना कर वे उन्हें सामान्य मानव की निधि बना देते हैं । 
वे प्रतीकों को जीवन से चुनते हैं जिनसे उनकी वाणी में सरलता और सुबोधता 
के साथ आत्मीयता झ्रा जाती है । छन्दोयोजना, उक्तिवचित्रय और अलंकार- 
विधान--सब कुछ होते हुए भी वे स्वाभाविक और अयत्नज हैं । (उनकी सह- 
जोक्तियों में श्रलंकार, छन्‍्द श्लौर रस--सब उनके भावों का अनुगमन करते हैं? 
उनके सम्बन्ध में कबीर की कोई पृर्वयोजना नहीं होती (वे काव्यगत्‌ रूढ़ियों को 
न तो जानते थे और न मानते ही थे। अनुभूति का उद्रेक होने पर जो उद्गार 
निकलते थे वे समर्थ और आकष क होते थे । उनके छन्‍्दों में चाहे क्षिप्रन्तेन की 
शक्ति न हो, भले ही वे ढीले हों श्रौर उनके अलंकार संख्या में चाहे थोड़े ही हों, 
भले ही उनमें इतनी भंकृति न हो, किन्तु वे अपने प्रयोजन से भ्रष्ट नहीं होते, 
अपनी सुषमा को नहीं खोते। उनके अलंकार उनकी अलौकिक अनुभूतियों के 
पैरों को भी इसी धरा पर रखते हैं । 


कबीर को कहने का ढंग भ्राता है जो निराला है। उन्हें जो कुछ कहना 
होता है उसी को कहते हैं, अ्रपने ढंग से कहते हैं, उपयुक्त भ्रवसर पर कहते हैं 
और जोर से कहते हैं । वे सबको एक लकड़ी से हॉकना भी जानते हैं और 
यह भी जानते हैं कि किसको किस समय छेड़ना चाहिये। यह बात उनके 
'सम्बोधनों से स्पष्ट हो जाती है। ऐसी बात नहीं है कि वे शाक्त की ही कोरी- 
कोरी सुनाते हैं, प्रत्युत पांडे, पुजारी, योगी, मुल्ला, काज़ी, शेख और ग्रवधूत 
तक को नहीं छोड़ते । यह है उनकी निष्पक्षता जिसके वे भारी समथक हैं। 
वे जिस प्रकार प्रजा को सुनाते हैं, उसी प्रकार राजा को भी सुना देते हैं । 
उनको इस बात की चिन्ता नहीं कि पंडित बुरा मानेगा या काजी बुरा मानेगा 
झौर यह है उनकी निर्भीकता । वे जो देखते हैं वह कह डालते हैं छिपाते कुछ 
नहीं हैं, यह है उनकी श्रालोचनात्मक स्पष्टता । 


उनकी आलोचना निराधार नहीं हैं, उसमें तकं-शक्ति है। जो आधार 
शास्त्र नहीं दे सकते, वह कबीर की गहन अनुभूतियाँ उनकी श्लालोचना को 
प्रदान करती हैं । भ्रतएव यह कहना श्रनुचित नहीं कि कबीर की तक्क॑-शंली 
विचित्र हें, शास्त्रीय नहीं, आानुभूतिक है। बह उन लोगों पर बड़ा भ्सर करती 
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है जिनके हृदय से वे अन्धविश्वास, पाखंड, दंभ, छलना, प्रवंचना एवं भ्रभिमान 
का बहिष्कार करना चाहते हैं । कबीर के तकों में जितना मस्तिष्क का बल 
है उससे अ्रधिक अनुभूतियों का। इसीसे उनकी शैली में भ्रकाट्यता और 
ग्राकषंण, दोनों एक ही साथ हैं । , 


कबीर का अनुभव बहुविध था। उनका समागम व्यापक था, अनेक 
साधु-सन्तों के साथ उनका सत्संग होता रहता था। इसलिए उन्हें सुनने को 
बहुत कुछ मिला था, सब कुछ मिला था, सब प्रकार की सामग्री मिली थी 
जिसका उपयोग भी उन्होंने श्रपने ही ढंग से किया था। वे बहुश्रुत संत थे यह 
ठीक है किन्तु सबकी सुनकर भी वे ग्रहण वही करते थे जिसके लिए उनको 
उनके मस्तिष्क और हृदय की स्वीकृति एक साथ मिल जाती थी। वे सुनी 
हुई बात को बुद्धि से तोल कर श्रनुभूति से परिष्कृत करते थे श्रौर तब कहीं 
उसका प्रकाशन करते थे । उनकी प्रायः सभी वाणियों पर यह छाप लगी 
मिलती है । 


इन सब बातों के कारण कबीर की वाणी ने जो शक्ति संचित की 
हैं उसने उसे सुन्दर कवित्व प्रदान कर दिया है। कविता किसी यंत्रालय में 
तंयार नहीं होती । उसका श्रपना वातावरण, श्रपनी भाव-भूमि और अपनी 
श्रभिव्यंजना होती है जो व्यक्तियों के सम्बन्ध से बदलती दीख पड़ती है । इसी 
का नाम हंली है। श्रनेक प्रयत्न करने पर भी शैली अ्रनुकरणीय नहीं होती । 
व्यक्तित्व शैली में सर्देव विद्यमान रहता है। कबीर की शैली में भी उनका 
व्यक्तित्व बड़े महत्त्व का है भ्रन्यथा ऐसी बातें कौन नहीं कह सकता, किन्तु 
इससे भी बढ़ कर बात यह है कि कबीर की शैली का कोई ग्रनुकरण नहीं कर 
सकता । इस दृष्टि से यदि कबीर की शली में 'अ्रपनापन' है तो कोई श्राश्चर्य 
की बात नहीं है । यदि यह “भ्रपनापन'” न होता तो कबीर को कवि कहना कठिन 
ही नहीं, भ्रसम्भव हो जाता । 


ग्रब तक न जाने कितने लोगों ने यह कहा है कि कबीर पढ़े -लिखे 
नहीं थे, योगी थे, भक्त थे, सुधारक थे, साधक थे श्र सब कुछ थे, फिर भी 
कबीर की गणना कवियों में होती चली श्रा रही है। श्राज भी किसी की यहु 
हिम्मत नहीं हुई है कि साहित्य के इतिहास से कबीर का नाम हटा दे अथवा 


भाषा, शली और कवित्व २७४५ 


कवियों की गणना में उन्हें भुला दे । कबीर को किसी विदशेष शास्त्रीय परम्परा 
की दृष्टि से देखने वालों को उनकी साधना में अटपटापन' भले ही लगे किन्तु 
उन्हीं की दृष्टि से देखने वाले को उसमें एक अनूठा 'चटपटापन' मिलेगा । 
कबीर के बुद्धिवाद के लिए जिन लोगों के मन में तनिक भी सम्मान और 
उनकी विवेकिता के प्रति कुछ भी आदर है वे उनको कोरा 'प्रयोगी' कहने की 
भूल नहीं कर सकते । उनके प्रयोगों में जिस प्रकार किसी सीमा तक मौलिकता 
है उसी प्रकार एक माजित प्रशस्त पथ भी है । 


क्या कबीर कवि थे ? यह भी एक प्रश्न है। किन्तु क्या वह कवि नहीं 
थे ? यह भी एक प्रश्न है। इसमें सन्देह नहीं कि कबीर साधक हैं, वे अध्या- 
त्मवादी हैं किन्तु उनके इसी रूप में उनकी समाजवादिता भी तो दीख सकती 
है। यदि उनको प्रधानतया कवि रूप में नहीं देख सकते तो क्या उनको अपनी 
खुली श्राँखों से समाज को देखने वाला भी नहीं कह सकते ? यह ठीक है कि 
वे कविता के लिए कविता नहीं करते किन्तु क्या वे समाज की दुर्गति पर 
करुणा-दृष्टि नहीं डालते ? क्‍या वे उसे प्रेरणा और आशा नहीं देते ? क्‍या 
वे सामाजिक कुत्साभ्रों भर रूढ़ियों पर क्षब्ध होकर डाँट-फटकार से काम नहीं 
लेते ? क्या वे अपने साथियों के कल्याण की कामना नहीं करते ? यदि लोक- 
कल्याण उनकी वाणी का लक्ष्य है, यदि वह समाज को आनन्द की ओर प्रेरित 
करती है, यदि उसमें प्रभावित करने की क्षमता है तो वह अ्रवश्य ही किसी 
अंश तक कविता के लक्ष्य की श्रोर जा रही है । 


वे समाज को अपने सामने पहले लाते हैं और कविता को पीछे । कबीर 
की अनुभूति बड़ी व्यापक थी। वह जीवन और जगत्‌ की होते हुए भी 
अलौकिक भर अलौकिक होते हुए भी जीवन भर जगत्‌ की थी । ज॑सा इन्होंने 
लिखा है, वैसा शायद तुलसी भी न लिख पाते यदि वे कबीर की ही परि- 
स्थितियों में होते। कविता भावों का वह ख््रोत है जो समाज द्वारा प्रेरित 
होकर व्यक्ति के श्रन्तर से उमड़ती है और अपने ढंग से पुनः समाज को प्रेरणा 
देती है । कविता श्रपने भर समाज के लिए लिखी जाती है। उसका कोई 
लक्ष्य होता है, कोई उद्देश्य होता है; उसके बिना कविता हो ही नहीं सकती । 
कविता जीवन का शाब्दिक प्रतिरूपणा है। इसीलिए इसमें इतना सौन्दये, 
माधुर्य और लालित्य होता है। जो कवि जीवन में सरसता आदि ग्रुण नहीं 
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देख सकते, वे कविता के सरस लक्ष्य की सिद्धि भी नहीं कर पाते । हाँ, जीवन 
की सरस भाँकी श्रनेक दृष्टियों से की जाती है, किन्तु उनसे जीवन का स्वरूप नहीं 
बदल जाता । जो कविता कविता के लिए ही होती है वह मनुष्य के लिए बन्धन 
बन जाती है । वह मनुष्य की मुक्ति के लिए नहीं होती, उससे मनुष्य प्रेरणा 
नहीं पा सकता । मानव के अन्तःकरण का समाज से सम्बन्ध होता है। घर. 
में हो या वन में वह दूसरों की अपेक्षा रखता है। सूरज, तारे, चाँद, भ्राकाश, 
वायु, लता, सुमन ग्रादि उसके जीवन भर समाज को निरन्तर सजाते रहते 
हैं । कवि लोक-जीवी होता है ; वह लोक से पृथक नहीं रहता और न रह 
सकता है । वह स्व-निर्भर होता हुआ भी लोक के लिए रहता है। यदि वह 
इस तरह से न रहे तो अपने लिए भी नहीं रह सकता। उसे सामाजिक पार- 
स्परिकता से बड़ा बल मिलता है ; उसकी शक्ति के संचय का स्रोत ही पार- 
स्परिकता है । अतएव कविता की पारस्परिकता से बड़ी घनिष्ठता है । 


मनुष्यों की पारस्परिकता का सुचारु निर्वाह ही धर्म है। इसके अनेक 
नियम हैं । इन्हीं से समाज का संचालन होता है। समाज में ग्रुणों के साथ 
दोष भी हैं, फिर भी मनुष्य समाज ही में रहता है। उससे नाराज होता हुआा 
भी उसे चाहता है । कबीर समाज का परिष्कार चाहते हें। वे समाज़ को 
अनेकों बुराइयों से खिन्‍न एवं अप्रसन्न हैं ; उन्हीं के निवारण के लिए वे 
सुधारक का रूप भी धारण करते हैं । 


समाज की रक्षा प्रत्येक सामाजिक का कतंव्य है, उसका सहज प्रवाह 
प्रत्येक व्यक्ति का लक्ष्य है। 'मनुष्य सबके और अपने लिए बना है--ऐसा 
दृष्टिकोण प्रत्येक सामाजिक का रहता है ; प्रत्येक सुधारक भी इस भाव से 
प्रेरित होता है । कबीर ने केवल श्रात्म-प्रशंसा या स्व-यश के लिए कविता नही 
की । वे आत्म-कल्याण के साथ-साथ लोक-कल्याण की भावना से उत्प्रेरित हुए 
हैं। उनकी रचना व्यवहार-कोशल की शिक्षा एवं 'शिवेतरक्षति' के लिए हुई 
है। उनका अनुभव इतना विद्याल और गढ़ था कि आ्रात्मोल्लास के साथ-साथ 
उन्होंने समाजोननति भी की । 'साहित्य ज्ञान-राशि के संचित कोश का नाम है। 
उसकी अवहेलना असम्भव है। सूर, तुलसी, केशव आदि से तुलना करने पर 
कबीर को उस श्रेणी में चाहे न रवखा जाय, फिर भी कबीर कवि थे.। उनकी 
रचना उच्च कोटि की है। वह सीधा हृदय को प्रभावित करती है । उनकी 
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भाषा बोल-चाल की भाषा है। उन्होंने अलंकारों का प्रयोग पांडित्य प्रदर्शन के 
लिए नहीं किया, अपितु अलंकार उनके भ्रनुभव-पुष्ट व्यक्तिकरण में स्वत: ही 
आ गये हैँ। उतकी रचना एक ऐसा बाण है जो लक्ष्य पर पहुँचने के लिए है । 


कबीर को कुछ लोग दबी जबान से कवि कहते हैं और कुछ तो उन्हें 
कवि बिल्कुल मानते ही नहीं | कदाचित्‌ वे कबीर-प्रन्थावली या अन्य किसी 
ऐसे ही ग्रन्थ में श्राई हुई कबीर की रचनाओं के ऊपर भ्रपना मत आधारित करते 
हैं-“उन रचनाओं के ऊपर जिनका, न जाने कितनी पीढ़ियों तक मौखिक श्रस्तित्व 
रहा, जिनका न जाने कितनी जिद्धाश्नों पर उलट-फेर हुआ, जिनकी भाषा बद- 
लने से ग्रथं का अ्रनर्थ और सरल का कठिन श्रर्थ हो गया है। इतनी शताब्दियों 
के पश्चात्‌ ग्रन्थों में आई हुई, इतनी ज़बानों और कलमों के आधघातों से परि- 
वर्तित भाषा को हम मुक्त कंठ से कबीर की भाषा नहीं कह सकते हैं, हाँ, 
भाव कबीर के हैं ; किन्तु भाषा के फेर में कहीं-कहीं वे भी फिर गये हैँ । कबीर 
का अध्ययन करने वाला वह विद्यार्थी है जो भाषा के अनेक परिवतनों से परि- 
चित है । कबीर का आलोचक वह आ्ञालोचक है जो सतक, किन्तु सहदय होकर 
कबीर को देखता है । जो कबीर की दृष्टि में दृष्टि डालकर देख नहीं सकता, 
जो प्रपनी गति से कबीर के पास तक नहीं फटक सकता, जिसका मस्तिष्क 
कबीर के मस्तिष्क से छत्तीस की स्थिति में है, वह व्यक्ति कबीर के रस का 
आस्वादन कैसे कर सकता है, वह विद्यार्थी कबीर का अध्ययन कंसे कर सकता 
है, और वह आलोचक कबीर पर समालोचना कंसे लिख सकता है ? 


कबीर कवि थे या नहीं, इसकी परीक्षा करने के लिए हमें समन्तात्‌ 
निरीक्षण करना चाहिए। सबसे पहला प्रश्न यह उठता है कि कवि की क्‍या 
योग्यता होती है ? उसकी क्‍या त॑यारी होती है? साहित्य के अध्येता के लिए 
यह प्रश्न कुछ कठिन नहीं है। प्राचीनों ने 'कविद्रंष्टा' कहकर इस प्रइन का 
उत्तर दे दिया है। वह देखता है अपनी आँखों से, वह देखता है समाज की 
आँखों से भी ; और तभी समाज उसके साथ रहता है, समाज को उसके प्रति 
सहानुभूति होती है श्रौर तभी समाज उसके गुणों का गान करता हुआ उसका 
अनुका री होता है, यदि कवि की ये दोनों आँखें (अपनी और समाज की ) बन्द 
हैं तो समभिये कि कवि ने देखा नहीं, उसे कवि कहलाने का अधिकार नहीं । 
ऐसी अवस्था में यदि उसे बल मिल सकता है तो कला से । स्मरण रखने की 
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बात है कि कला अनुभूति और कल्पना के बिना प्राणहीन शरीर के सदृश है, 
उस छाव के सदृश है जो चोवा-चन्दन से चचित है, जिसका नाना प्रकार से 
अलंकरण किया गया है। उसे केवल शव कहा जा सकता है मानव नहीं, 
सजीव नहीं । कला यदि कविता का रूप धारण करना चाहती है, भ्रनुभूति से 
विहीन होकर, द्रष्टा की सी दृष्टि से रहित होकर ऐसा नहीं कर सकती । 


कबीर के पास दृष्टि है, पहले भ्रपनी, इसके पदरचात्‌ समाज की, किन्तु 
कबीर समाज की सामान्य दृष्टि से देखते हुए भी अपनी-सी ऊँचाई से देखते 
हैं । वे अपने अनुभव को अपनी अटपटी बोलियों से अपने पुष्टतम व्यक्तिकरण 
से सर्वसाधारण के पास पहुँचते हैं । यदि सर्व-साध।रण कबीर का अनुभव नहीं 
रखते तो कबीर का दोष नहीं, कबीर के अनुभव का दोष नहीं, कबीर की 
कविता की क्षमता का दोष नहीं; दोष किधर है जानने वाले जानते हैं । 


कबीर की अनुभूति कल्पनाग्रों से पुष्ट है, भावनाशओ्रों से रसित है। 
रसीली पुष्ट अनुभूतियाँ लेकर यदि वे सर्वसाधारण की भाषा में व्यक्त करते 
है तो कुछ तो इसलिए कि उन्हें सब लोग समभें श्रौर कुछ इसलिए कि उनके 
पास मार्जित शब्दावली नहीं, किन्तु इसका अ्रथ यह कभी नहीं कि उनके पास 
प्रीढ़ भौर पुष्ट व्यक्तिकरण नहीं है। साधारण व्यक्ति भी श्रनेक बार अपने 
शब्दों से, अपनी साधारण भाषा से, सुनने वालों को इतना प्रभावित कर देते 
हैं । यही काव्य-कला है। इसी को कवित्व-शक्ति कहते हैं । कवि को कविता 
की सामग्री विश्व से मिलती है शोर उसी से वह अनुभूति निचोड़ कर समाज 
को देता है। यही कवि-कर्म की विशेषता है। कवि सामान्यतम परिस्थिति से 
भाव लेकर इस रूप में ग्रपित करता है। कबीर जिस सरलता से अपने भाव 
प्रस्तुत करते हैं उसी में उनकी कला है। जिस सहज का कबीर ग्रुण-गान 
करते हैं वह उनकी उक्ति और भाषा में कलकता है। यही कबीर का मर्म है । 


कबीर का विद्यार्थी जब तक कबीर की कला श्रौर मर्म को नहीं जानता 
तब तक वह कबीर की रचनांग्रों को चाहे जितनी बार पढ़े वह उन्हें हृदयंगम 
नहीं कर सकता । उनकी ऊबड़-खाबड़ भाषा को देखकर विद्यार्थी को बहक नहीं 
जाना चाहिये । हमें इतिहास से दूर नहीं हट जाना चाहिए। कबीर की भाषा 
को झाज की भाषा की कसौटो पर नहीं परख सकते । भूल न जाना चाहिये कि 
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कबीर उस युग के कवि हैं जब भाषा चोला बदली रही थी, छंद बदल रहे थे 
शभ्ौर अपभ्रंश अपना अधिकार पुरानी हिन्दी को सोंप रही थी। इसलिए कबीर 
की भाषा को दृषित ठहराने से पूं उनकी परिस्थितियों, समय की माँगों का 
अध्ययन करना आवश्यक है । जब लललूलाल जी तक की भाषा में आज के 
आलोचक को 'पंडिताऊपन' की गंध आती हैँ तो कबीर की भाषा में उसे क्‍या 
गंध ग्रानी चाहिए ग्रनुमानगम्य हैँ! 


कहना न होगा कि साधारण अनुभूति के साधारण व्यक्तिकरण को 
कविता नहीं कहा जाता । कविता वह जीवन-तत्त्व हैं जिसमें साधारण अनुभूति 
को भी असाधारण व्यक्तीकरण का बल मिला होता है। जिसमें भावना और 
कल्पना के पुट से सरसता का सन्निवेश किया जाता है । कबीर की साधारण 
अनुभूति में असाधारण भावना और असाधारण अनुभूति में साधारण कल्पना 
की शक्ति है । यह तथ्य कबीर की उक्‍्तियों, उनकी रचनाग्रों की ग्रसाधा रणता 
का द्योतक हे । जहां व्यक्तिकरण गनुभूति का पुरा साथ देता हूं वहीं सुन्दर कविता 
का उदय होता है । ग्रतएव वे जिस समय अनुभूति से परिपुर्ण होकर, भावना से 
सिहर कर व्यक्तिकरण करते हैं तो “राम मेरे दूल्हा, में राम की बहुरिया' की 
सुन्दर शब्द-योजना उनके कवित्व को सरसता और कोमलता से सजा देती हू । 
कवि कल्पना की खोज में जितना झ्रायास करता है, उसके काव्य का मर्म उतना 
ही धुंधला पड़ जाता हे । जहाँ कवि की कल्पना ऊंची, किन्तु स्पष्ट और सरल 
होती हे श्रर्थात्‌ उसमें कवि की स्वाभाविक शक्ति ओत प्रोत रहती है, वहाँ कविता 
का माधुर्य और लालित्य आस्वादन करने योग्य होता है । परम सिद्ध कवियों 
की भाँति कबीर अपने काव्य में हमें इसी प्रकार की छटा दिखलाते हं--जिस 
में सरस पाठक और मनस्त्री चिन्तक साथ-साथ डूब जाते हैँ-- 


“लाली मेरे लाल की, जित देखों तित लाल । 
लालो देखन हों गई, में भी हूं गई लाल॥“* 


यह साखी उनके इसी प्रकार के कवित्व, इसी प्रकार की माधुरी! और 
इसी प्रकार की छटा में लाकर पाठक को इडुबो देती है । 


कबीर समय के पीछे चलने वाले लोगों में से नहीं थे। उन्होने सिद्धों 
और नाथों के साम्राज्य का एक अनुशासित नागरिक होकर उन्हीं के दृढ़ दुर्ग 
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पर आक्रमण किया और विजय भी प्राप्त की और एक ऐसी क्रान्ति को जन्म 
दिया जो न केवल धर्म के इतिहास में ही याद रहेगी, वरन्‌ भारतीय राजनीति 
के इतिहास में भी श्रमर रहेगी । 


कबीर ने सच्चे कवि की भाँति सद॑व सत्य का प्रतिपादन किया है--उस 
सत्य का, उस ग्रनुभूति तथ्य का जिसमें श्रनेक कवि अनेक बार विप्रकृष्ट 
हो जाते हे। कबीर के समान सत्य की अभिव्यक्ति बहुत थोड़े ही कवि कर पाते 
हैं। उनकी सत्याभिव्यक्ति सीधा प्रभाव करने के कारण कहु-सी प्रतीत होती 
है। इसी कारण कई झलोचकों ने उनकी वाणी पर कट होने का आग्राक्षेप 
भी किया है और इसको कदुता का कारण उन्होंने कबीर की गशिक्षा में खोजा 
है । मेरी समझ में यह उनका भ्रम है। कबीर पूर्ण शिक्षित थे, यदि शिक्षा का 
अर्थ केवल साक्षरता नहीं है। कबीर जो कुछ दीख पड़ते है, उसका कारण 
उनका 'संत्याग्रह था --वह सत्याग्रह जिसके भारतीय इतिहास में अनेक पहलू 
दीख पड़ते हैं । बोद्ध और ज॑न सत्याग्रह अपने ढंग के सत्याग्रह थे। हरिश्चद्र का 
सत्याग्रह अपने प्रकार का था। राम ओर भरत का सत्याग्रह अपने ढंग का अनूठा 
था। महर्षि दयानन्द ने एक भअपूर्ब सत्याग्रह की नीव डाली, किन्तु महात्मा गांधी 
का सत्याग्रह जिसकी आभा दिग्दाहों और दूर्दिनों में होकर भी अविरल रुप से 
विकसित होती रही, आधुनिक परिस्थितियों में समन्वित रूप से अ्रनूठा सिद्ध 
हुआ । कबीर का सत्याग्रह भी अद्भुत ही था। उसका रूप आ्रालोचकों को जंसा 
दीख रहा है वह या तो उनको स्पष्ट नहीं है और यदि है तो उसके अतिरिक्त, 
उन परिस्थितियों में, कोई दूसरा रूप हो ही नहीं सकता था । वह रूप समय का 
माँगा और परिस्थितियों का दिया हुआ था । कबीर की कविता सत्य के अ्रनेक 
पहलुओं में से पृण सत्य की ओर ले जाने का उपक्रम करती है। यदि हम उसके 
किसी एक पहलू को देख कर ही अपना मत स्थिर करने लगते हैं तो यह कबीर 
की कविता का दोष नहीं, दोष तो हमारी संकीणं बुद्धि का है। 


इसमें कोई सनन्‍्देह नहीं कि कबीर की कल्पनाएँ स्वतः पूर्ण हैं । जहाँ 
उनके छंद अनेक स्थानों पर रबड़-छंद का पद पाने के अ्रधिकारी हैं वहाँ उनकी 
कल्पनाएं उनकी अनुभूति के सुन्दर आरोप हूँ | इन्हीं में कबीर का प्रतीकवाद 
अपना अनूठा रूप संवारता हैं । 
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कबीर की कविता में प्रतीक-पोजना--जिस प्रकार सूर ने क्षेत्राभाव 
की पूर्ति उपमानों से की है, उसी प्रकार कबीर ने भ्रपने काव्य के श्रभाव का 
निवारण प्रतीकों द्वारा किया है। कबीर के प्रतीक इतने अ्रमोल हैं, जितने किसी 
अलंकारी के अलंकार शायद ही होते हों । जिस 'लाल' की लाली' में कबीर 
अपनी सत्त को डुबो कर “लाल' बन जाते है, तो पाठक को 'लाल' की विचि- 
त्रता पर विस्मित होना पड़ता है। जब कबीर अपनी आध्यात्मिक विरह-वेदना 
को व्यक्त करने बंठते हैं तब भी 'प्रतीक' माधुरय का सुन्दर साज सजा कर 
कबीर की परिचर्या के लिए प्रस्तुत होते हैं । 


कुछ लोगों का यह भी विचार है कि कबीर अपने प्रतीकों के महत्त्व 
को 'ऊहा' की फूंक से उड़ा देते हैं, जसे--- 
“लेखनि करू करंक की, लिखि-लिखि राम पठांउ ।” 


आलोचकों का यह ग्रारोप सत्य नहीं हे । मे तो यह समभता हूं कि 
ऊहा से कबीर के प्रतीक बड़े शवितशाली हो गये हे---इतने शक्तिशाली कि 
वे स्वयं बुद्धि के पास झा जाते हैं । साहित्य का इतिहास कबीर के प्रतीक प्रयोग 
को न केवल परम उपकृत होकर याद रखेगा, वरन वे पथ-प्रकाश के रूप में 
आधुनिक प्रतीकवादी के समक्ष सदव प्रस्तुत रहेंगे। वीरगाथा काल की रूप 
ग्रौर घटनामयी कविता को ले कर हिन्दी साहित्य ने जिस प्रकार अपना जन्म 
ग्रहण किया था वह कदाचित्‌ इतने महत्त्व का नहीं है, जितना उसके अंक में 
इन प्रतीकों का प्रादर्भाव और पोषण है। ग्राधुनिक हिन्दी कविता का रहस्य- 
वाद और छायावाद कबीर के प्रतीकों को बड़ी श्रद्धा से देखता होगा, यह 
भिथ्यानुमान की बात नहीं है । 


ध्यान रहे कि प्रतीकों का प्रयोग अनेक प्रयोजनों से होता है। कहीं 
गोपनीय को छिपाये रखने के लिए, कहीं सूक्ष्म भावों श्रोर अध्यात्म तत्वों तक 
पहुचने के लिए श्रोर कहीं व्यक्तीकरण को सरल बनाने के लिए प्रतीकों का प्रयोग 
होता है । कबीर ने अन्तिम दो प्रयोजनों से प्रतीकों का प्रयोग किया है । अपनी 
योग-विषयक उवितयों में भी कबीर ने प्रतीकों का प्रयोग किया है जिनके द्वारा 
अनेक कायिक तत्त्वों श्रौर प्रेक्रियाओं को समभाने का प्रयास है। कबीर ने 
प्रतीक-योजना का आश्रय भाव-व्यक्तीकरण और व्यवहार-व्यक्तीकरण, दोनों 
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रूपों में किया है। कबीर की भाषा ज॑सी भी है, प्रतीकों से पुष्ट है। बुद्धि 
और अभ्यास से पुष्ट प्रतीक-प्रयोग मानव-समाज को मिलता है। यही भाषा 
के उद्भव ओर विकास का रहस्य है | मूति-कल्पना और पुजा के मूल में भी 
यही प्रतीकवाद काम करता है। कबीर ने निग्रुण राम और हरि (गोविद 
आदि) की व्याख्या भी श्ननेक प्रतीकों के सहारे ही की है । 


यों तो भावना पर सधी हुई प्रतीक-योजना व्यावहारिक भी हो सकती 
है, किन्तु जब प्रतीक किसी परोक्ष-सत्ता अथवा सुक्ष्म नियूढ़ भाव के लिये प्रयुक्त 
होता है तब उसका प्रयोग ग्रृढ़ एवं रहस्यमय होता है। रहस्यवाद और छाया- 
वाद की सृष्टि प्रतीकों के बल पर ही होती है । व्यावहारिक प्रतीक ग्रलंकारों 
का काम करते हुए उपमानों के रूप में व्यक्तिकरण को सरल बनाते हैं। कबीर 
अपने लौकिक प्रतीकों से आध्यात्मिक आचरण की ओर भी संकेत करते हैं, 
यथा--- 
“जांन्हां काती चित्त दे, महंगे मोलि बिकादह । 
गाहक राजा राम है श्रोर न नेड़ा श्राह ।॥।' 
इसी प्रकार--- 
“खंभा एक गईंद हूं, क्योंकर बांधसि बारि। 
मानि कर तो पीव नहिं, पीव तो मान निबारि ॥। 
यों तो भक्ति-काब्य में प्रतिक-प्रयोग की धारा बहतो रही, किन्तु रीतिकाल 
में घनानन्द ने प्रंतीक-पोजना को एक नया रूप देकर भाव-मूर्तीकरण की नींव 
डाली जिसका उल्लास-विलास प्रसाद की कविता में देखते ही बनता है | छाया- 
वाद के कवियों ने फिर तो प्रतीक-योजनः को परम्परा के रूप में ग्रहण किया । 


जिस रचना में जीवन की सरसता हो, जिसमें अनुभूतियों की गहरी 
नींव और कल्पनाशओ्रों की ऊचाई हो, जिसमें सहज श्रलंकृति श्रोर सरल व्यक्ती- 
करण हो, जहाँ जन-साधा रण की भाषा में परोक्ष लक्ष्य हो, उस रचना को 
यदि कविता न कहा जाये तो, मेरी समभ में नहीं आता कि उसे क्‍या कहा 
जाये ? 
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एकता के पथ पर 


यह बिल्कुल ठीक है ।क परिस्थितियाँ मनुष्य के व्यक्तिव्व का निर्माण 
करती हैं, किन्तु यह भी ठीक है कि मनुष्य अपने व्यक्तित्व के बल से परिस्थितियों 
का सामना करता है और उनको यदि सहसा बदल नहीं देता तो उनमें क्रान्ति 
भ्रवत्य पंदा कर देता है । कबीर एक ऐसे महापुरुष थे जिनका निर्माण, जिनके 
व्यक्तित्व का विकास परिस्थितियों के कारण हुझ्ना । उन्होंने परिस्थितियों की 
भूमि में क्रान्ति का जो बीज बोया उसे 'एकता' का इतिहास कभी भुला नहीं 
सकता । 


समाज, लोक-व्यवहार और धर्म ने कबीर को विकल कर दिया था। 
उनके समय में जितना विक्षोभ बाह्य वातावरण में था, उतना ही उनके अन्तर 
में था। बाहर की करारी चोटों को उनका सुकुमार श्रन्तर विकलतापुर्वक सह 
रहा था। इससे वे शान्ति चाहते थे और इसी कारण वे उसकी खोज में लग 
गये । संघर्ष सर्देव भ्रद्वत के अ्रभाव की दशा में होता है। जहाँ दवत होगा वहाँ 
संघर्ष की सम्भावना होगी । यही कारण था कि कबीर ने ग्रद्वत का श्राश्नय लेकर 
ज्ञान्ति के पथ पर प्रस्थान किया। वे जिस प्रकार ग्न्तलक में एकता की प्रतिष्ठा 
करने के लिए आतुर थे उसी प्रकार बाह्य लोक में भी । वें इस बात को भली 
भाँति जानते थे कि पूर्ण शान्ति अन्तर और बाहर का समभोता चाहती है। 
यह समभौता उन्हें ग्रद्व॑तमार्ग में हो मिल सकता था, इसलिए उन्होंने इसी को 
श्रपनाया । 


कबीर की भीतरी एकता आध्यात्मिक या दाशेनिक प्रयास है। उनकी 
दृष्टि में भीतर और बाहर कुछ भेद नहीं है । जो भीतर है वही बाहर है । जिस 
प्रकार सरोवर में पड़े हुए घड़े के भीतर भी जल होता है श्र बाहर भी। घड़े 
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के फूटने पर जल, जल में मिल जाता है, उसी प्रकार इस शरीर के भीतर भी 
आत्मा है और बाहर भी । वह सर्वव्यापक तत्त्व आत्म-तत्त्व है। उसी को ब्रह्म 
भी कहते हैं । वह विश्व में है और विश्व उसमें है। प्रत्येक घट में वही समाया 
हुआ है। साधनावस्था में 'तूं' श्रौर हूँ का भेद भले ही रहता हो, किन्तु 
सिद्धावस्था में 'तूं' शौर हूँ एक हैं-- ; 

“तूं तूं करता तूं भया, मुझ में रही न “हूं । 


नह !) 


बारी फेरी बलि गई, जित देखाँ तित 'तूं'॥ 


जो ब्रह्माण्ड में है वही पिण्ड में है। हम सब मे है और सब हम में हैं । 
हमसे भ्रलग श्रौर कोई नहीं है। इस एकता की खोज कबीर अपने गम्भीर ज्ञान- 
गीतों से करते हैं । 


ज्ञान के क्षेत्र में कबीर अद्वतवादी पथिक है। ब्रह्म के सिवा उन्हें किसी 
की सत्ता मान्य नहीं है श्रौर वह ब्रह्म भी तो उनसे भ्रलग नही है । 'मैं सब में 
हैँ श्रोर सब मुझ में हैँ, यह कह कर वे अपनी सत्ता की सर्वव्यापकता प्रकट करते 
हैं और 'सोहं हंसा एक समान' कह कर वे आत्मा और परमात्मा की एकता को 
प्रस्तुत करते हैं । 


जो कुछ है वह सत्य है, वह भूठ नहीं है, किन्तु जैसा दीख रहा है वह 
भूठ दीख रहा है। उसे कबीर “अंजन' कहते हैं । यह सम्पूर्ण प्रसार अ्ंजन का 
ही है । आ्ाने-जाने वाला अंजन' है। निरंजन इससे भिन्न है। वह घट-घट में 
समा रहा है। भूठ से सम्पक रखने वाला भी भूठा है । सत्य 'अलक्ष्य' है। वह 
दिखाई नहीं पड़ता । सत्य स्थिर रहने वाला है। वह न घटता है न बढता है 
और न उसमें विकार ही होता है। जिसमें विकार होते हैं, जो उत्पन्न और नष्ट 
होता है वह भ्रसत्य है। सत्य एक है और एकरूपता ही उसकी कसौटी है। 
वह इस नाम-रूपात्मक जगत्‌ से भिन्न है, यद्यपि समग्र जगत्‌ उसी में भासित 


होता है । 


जो सदा एक रूप रहता है वह सत्य ब्रह्म हैं । उसमें न हानि होती हूँ 
न वृद्धि | वह सबत्र श्रोतप्रोत है । उसी में भ्रनेकता का आ्रारोप है। उसका न 
कोई रूप है न रज्भ हैं। वह पुष्प-गन्ध से भी सूक्ष्म भ्रनुपम तत्त्व है। वह प्रजर 
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भ्रौर भ्रमर है। वह अनाद्यन्त है और पिण्ड और ब्रह्माण्ड से पृथक है क्‍योंकि 
पिण्ड श्रोर ब्रह्माण्ड साथन्त हैं । पिण्ड और ब्रह्माण्ड ससीम हैं क्योंकि वे सरूप 
हैं । जहाँ रूप हूँ वहाँ भेद हैँ, अनेकता हूँ । यह रूपात्मक जगत्‌ भी श्रनेकतामय 
है । इसकी सीमाएँ नानात्व से बनी हुई हैं । नानात्व नाममय है । अतएव जो 
कुछ भासित हो रहा हूँ वह नाम रूपात्मक जगत हैँ । जो रूपात्मक हैँ वह विका र- 
मय हूँ और नश्वर भी हूँ । भ्रूप का कोई भेद नहीं हो सकता और न कोई 
ताम ही । 


अनेक नाम-रूप वाले आभूषणों का कारणभूत स्वर्ण सदा एक रूप है । 

आभूषणों के नाम-रूप बनने-बिगड़ने वाले हैं, अतएवं नाम-रूफात्मक आभूषण 
सत्य नहीं हैं, किन्तु उनका कारणभूत कंचन सत्य है जिसको पाकर कुण्डल, 
कंकण आदि नाम वाले भूषण रूपवान्‌ होते हैं। जल से ही हिम बनता हैं और 
फिर वही सूर्य के ताप से गल कर जल हो जाता है| हिम सत्य नहीं हूँ, सत्य 
तो जल हुँ । हिम तो केवल कहने, सुनने या देखने के लिए होता है, किन्तु जल 
तो इनके बिना भी जल हूं । 

“देखण के सब को भले, जिसे सीत के कोठ । 

रवि के उदे न दीसहीं, बंष न जल की पोट ॥ 


इससे कबीर इस निष्कर्ष पर पहुँचते हें कि यह नाम-रूपात्मक जगत्‌ 
ब्रह्म! के आश्रय से भासित होता हैँ और ब्रह्म में ही लीन हो जाता है। ब्रह्म 
झौर जगत्‌ का सम्बन्ध प्रकट करने के लिए कबीर "जेबरी-साँप' का उदाहरण 
देते हैं । यहाँ 'जेबरी' का रूप नहीं बदलता। वह वस्तुरूप में सप॑ नहीं हो जाती । 
भ्रम के कारण ही वह सर्प-सी प्रतीत होती है । यहाँ सर्प की प्रतीति रज्ज्वाश्रित 
हैं । रज्जु सत्य हैँ और सर्प मिथ्या है । 

“गुणातीत जस निरगुण आप, भ्रम जेबड़ी जग कीयो साँप । 


इस प्रकार ब्रह्म को एकमात्र सत्य बतलाने के लिये कबीर कहीं 'कनक- 
कुण्डल' का, कहीं 'जल-हिम' का श्रौर कहीं 'जेबड़ी-सपं' का दृष्टान्त देते हैं जो 
एक ब्रह्म ही की सत्ता सिद्ध करते हैं । जगत्‌ की प्रतीति उसी सत्य के आश्रय 
से होती है । रूप का आभास उसी ब्रह्म में हो रहा हैं जो घट-घट में समाया 


हुआ है-- 
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सब घटि अ्रंतरि तूंही व्यापक, धरे सरूपे सोई।॥' 


यदि कबीर के दृष्टिकोण से सर्प-विषयक प्रतीति की गवेषणा करें तो 
उसका आधार रज्जु है। रज्जु के बिना सप की प्रतीति हो ही नहीं सकती । 
इस प्रतीति का कारण भ्रम है, रस्सी का नहीं, अपना--अपनी बुद्धि का । बुद्धि 
का भ्रम ज्ञान का आवरण करता है। कबीर ने स्पष्ट कह दिया है कि द्वत की 
प्रतीति सत्य के आश्रय से हे । श्रसत्य के उदय का कारण भ्रम है। संशय के 
मिटने पर सत्य एक ही रहता हूं । 


“कासू कहू कहने को नाहीं, दूसर और जनां। 
ज्यं दरपन प्रतिब्यंब देखिये, श्राप दवास्‌ सोई॥। 
संसो मिट्यो एक को एकं। 2 >> » ॥४/ 


ग्रसत्य' की प्रतीति भ्ज्ञान के अन्धकार में होती है । अज्ञान सत्य को 
छिपाता हूँ और ज्ञान उसे प्रकाशित करता हूँ । जगत्‌ ग्रज्ञान के कारण प्रतीत 
होता हैँ और ब्रह्म-सत्य ज्ञान से प्रकाशित होता हूँ। ब्रह्म-सत्य गोचर नहीं है । 


“अंधियारे दीपक चहिये तब बस्त श्रगोचर लहिये । 
जब बस्त श्रगोचर पाई, तब दीपक रह्या समाई ॥ 


कबीर का वह एक सत्य इन्द्रियों का विषय नहीं है, क्योंकि सत्य श्रसत्य 
का विषय नहीं हो सकता। असत्य का विषय असत्य ही हो सकता है । जिसकी 
प्रतीति अ्रसत्य इन्द्रियों से होती हे वह जगत्‌ भी असत्य है। जगत्‌ रूपात्मक है। 
उसमें विकार होते रहते हैं । जहाँ विकार होते है वहीं रूप होता है। ब्रह्म-सत्य 
भ्ररूप भशौर भ्रगोचर है । वह अ्ररचित, अविगत और निराधार है । न वह दूर 
हैं न समीप है, न वह शीतल है न सन्‍्तप्त है, न वह पुरुष हूँ न स्त्री है और न 
वह देश हे न काल है । एक वही हैँ । उसके भ्रतिरिक्त कोई दूसरा नहीं है । 
रक्त और चर्म की बनी हुई काया से आरात्मा भिन्न है। वह आ्रात्माराम विद्व 
में रम रहा हैँ। इस प्रकार ग्रह्त पथ के पथिक कबीर ब्रह्म को सत्य और भ्रद्व॑त 
तथा द्वेत (जगत्‌) की प्रतीति को मिथ्या एवं भ्रममात्र मानते हैं। जो भ्रम- 
निशा को समाप्त कर देता हैँ उसी को मिथ्या नानात्व के पर्दे के पीछे एक सत्य 
का अनुभव होता है | इसीलिये वे हव॑त-दशंकों को चुनौती देते हुए पुछते है :--- 
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“अरे भाई दोइ कहाँ, सो मोहि बतावो । 
बिचही भरस का भेद लगावो॥। 


ये पंक्तियाँ हृत का सारा भार ग्रज्ञान के सिर पर डालकर कबीर के 
श्रद्देत (ऐक्य ) का डद्ा बजा रही हैं। 


यह अज्ञान मन की उपजं है। जब तक मन विक्ृत रहता है तब तक 
ग्रज्ञान रहता है और ग्ज्ञान के विनाश के बिना संसार की प्रतोति होती रहती 
है। जो भ्रम-निशा का विनाश कर देता है, ज्ञान की ज्योति से जिसका अज्ञान 
ध्वस्त हो जाता है, संसार उसी को सूभता है। उसका सत्यासत्य रूप ज्ञानी को 
ही दिखाई पड़ता है। अपने सत्य रूप में यह नाम-रूपात्मक प्रपंच एक ही दिखाई 
देता है। इस प्रपंच के आभासित होने का मूल का रण संशय है। इसके निवारण 
के लिये ज्ञान-दीपक चाहिए। अगोचर सत्य ज्ञान-लोक में ही प्रकट होता है । 
उस सत्य का दर्शन बाह्य लोचनों से नहीं होता । वह तो श्रन्तर्लोचनों से ही दिखाई 
देता है। उसका दिव्य दर्शन मन-मुकुर में होता है । जो दर्शन चाहता है वह 
मन-मुकुर को माँजता रहता है। जब दर्पण! मलिन हो जाता है तब सत्य रूप 
आ्रात्मा का दर्शन सम्भव नहीं होता । केवल मलिन पदार्थ के दर्शन होते हैं और 
एक रूप सत्य आँखों से श्रोकल होकर अनेक-रूप अ्रसत्य प्रतिभासित होता है । 


इस संशय, भ्रम आदि का कारण कबीर माया में देखते हेैं। यह मल 
स्वरूप है, अंजन है। अंजन आता-जाता है, किन्तु सत्य निरंजन है। वह सर्वे- 
व्यापक है । वह न कहीं श्राता है न जाता है। सृक्ष्मता की दृष्टि से वह भ्रणुतम 
से भी अणुतर है और महत्ता की दृष्टि से सब से महान्‌ है। इसी सत्य की, 
जिसको दन में 'ब्रह्म' संज्ञा भी दी गई है, माया नाम की शक्ति है। यह बड़ी 
विषम और समभ से बाहर है। इसके शिकार से कोई बचा नहीं है। इसने 
बड़े-बड़े पण्डितों को पछाड़ दिया है। किसी को निकट नहीं छोड़ा है। इसीसे 
कबीर ने भक्ति के स्वर में कहा है :--- 


“तू माया रघुनाथ की खेलण चढ़ी श्रहेड़ । 
चतुर चिकारे चुणि-चुणि मारे, कोई न छोड़धा नेड़ । 
2 २५ 2५ 
कहे कबीर कछु समुक्ति न परई, विषम तुम्हारी माया ॥ 
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माया की विषमता स्पष्ट होती हुई भी उसका रहस्य सम में नहीं 
आता। समभ में आए भी तो कंसे ? ब्रह्म की माया जो ठहरी। उसकी सूक्ष्मता 
जितनी विस्मयजनक है उतनी ही विशालता भी । वह अपनी अभिव्यक्ति महान- 
तम रूप में करती है । वही नाम रूपात्मक जगत है। माया अपने कारण रूप 
में सत्य से अभिन्न है, किन्तु कार्यरूप में फूठी; ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार 
बाजीगर (कारणरूप) सत्य है, किन्तु उसकी बाजी (कार्यरूप) भूठी होती है। 
माया का काम भुलावे में डालना है--यह एक ठगौरी है जो बड़ी रहस्यमयी है । 
इसी के कारण जगत्‌ के अनेक सम्बन्ध भासित हो रहे हैं । नहीं तो कौन किसका 
पुरुष, कौन किसकी नारी ? कौन पुत्र ? कौन पिता ? किसकी मृत्यु ? किसका 
सनन्‍्ताप ? इस मायामय जगत्‌ की प्रतीति उसी समय तक होती है जब तक 
मायापति (उस ठग ) का ज्ञान नहीं है। जब ठग का ज्ञान हो जाता है तो 'ठगौरी' 
से मुक्ति हो जाती है '--- 


“हरि ठग जग को ठगोरो लाई। 
हरि क॑ वियोग फंसे जीऊँ मेरी माई ॥। 
कोन पुरिष को काकी नारी ? 
प्रभि-अंतरि तुम्ह लेहु बिचारी ॥ 
कोन पुृत को काको बाप । 
कौन मरे कौन करे सन्‍्ताप ॥ 
कहे कबोर ठग सां मन माना । 
गई ठगोरी ठग. पहिचाना ॥” 


यह माया बड़ा हित दिखाकर मोहित करती है । इसके प्रभाव से सारा 
ज्ञान-ध्यान कपूर हो जाता है। यह इतनी पीछे लगती है कि छुड़ाये नहीं छूटती । 
जितनी इसे छुड़ाइये उतनी ही लिपटती है। माया ही आदर और मान है । वही, 
जप, तप और योग हे । जल, थल और भ्राकाश में सर्वत्र माया व्याप्त है । सब 
लोग माया के बन्धन से बँधे हुए हैं । जहाँ माया नहीं हैँ वहीं ब्रह्मज्ञान है । 


जिस प्रकार “ठगौरी' ठग का भोग नहीं है, उसी प्रकार माया शुद्ध-बुद्ध 
आत्मा का, ब्रह्म का भोग नहीं है । “ठगौरी' को केवल दर्शक भोगता है, किन्तु 
कोई दर्शक उसे पूर्ण रूप से नहीं भोग पाता । सब उस जादू के खेल को और 
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देखने की, और भोगने की लालसा लेकर जाते हैं। उसी प्रकार जग-जीव माया 
को भोगते हैँ, किन्तु इस भोग से किसी की तृप्ति नहीं .होती । प्रत्येक भोगी 
अतृप्त ही जाता हुआ दीखता है-- 
“कबीर साया पापणी, लाल लाया लोग । 
'' पूरी किनहू ने भोगई, इनका इहे बिजोग ॥* 


श्रब प्रश्न यह उठता हूँ कि क्‍या माया-जन्य भ्रम (अ्ज्ञान) का श्रत्यन्ता- 
भाव हूँ ? अन्धकार में प्रकाश का अत्यन्ताभाव होने पर क्या प्रकाश की सत्ता 
मानी जा सकती है ? क्‍या भस्मावृत अ्रग्निकरिगका में अग्नि का अत्यन्ताभाव' 
मानना उचित है ? फिर यह भी एक प्रश्न हैँ कि ज्ञान और भज्ञान में सत्य कौन 
हैं ” यदि भ्रज्ञान सत्य हें तो ब्रह्म को 'सच्चिदानन्द' कहने का कोई अभिप्राय 
नहीं दीख पड़ता । यदि अज्ञान 'असत्‌” है तो उससे ज्ञान का प्रादुर्भाव सम्भव 
नहीं हैँ | इसमें कपिल मुनि का यह वचन, कि असद्वस्तु से सद्वस्तु का उद्धव नहीं 
माना जा सकता, प्रमाण है । अन्धकार से प्रकाश का प्रादुर्भाव कभी नहीं हो 
सकता। यह ठीक है कि किसी स्थल के प्रकाश से ओभल हो जाने से वहाँ अधेरा 
हो जाता है, किन्तु श्रन्धकार के आवरण से प्रकाश नहीं हो सकता। यह तो 
प्रायः देखने में भ्राता हैँ कि दुदिन में दृष्टिपथ पर मेघावरण के कारण किसी- 
किसी स्थान पर दिन में भी अ्रन्धकार हो जाता है, परन्तु किसी अंधेरी निशा में 
मेघों के छा जाने से प्रकाश नहीं हो जाता । इससे यह गअभिप्राय निकलता हूँ कि 
सत्‌ का विनाश नहीं हो सकता और ग्सत्‌ का भाव नहीं हो सकता। इस विषय 
में गीता का वाक्य प्रमाण है :--- 

“नासतो विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः।' 


शास्त्र प्रमाण है कि ज्ञान सत्‌ है और भ्रज्ञान अ्रसत्‌, अ्तएव ज्ञान का 
कभी विनाश नहीं हो सकता और शज्ञान की कभी सत्ता नहीं हो सकती । 


ज्ञान के ऊपर माया का आवरण भरा जाने से ही अज्ञान का चमत्कार 
दिखाई पड़ता है। माया सृक्ष्म शरीर तक के साथ लगी रहती है श्रौर इसी के 
विकारों के कारण पुन्जन्म लेना पड़ता है। माया के कारण ही मन चंचल और 
विकृृत होता है । जब तक मन में विकार रहते हूँ, तब तक संसार से पीछा नहीं 
छूटता। जब मन निर्मल हो जाता है, तब उसका निर्मल प्लांस्मा में विलय होजाता 


२६० कबीर एक विवेचन 


है । माया के प्रभाव से स्वरूप-विस्मरण की दशा ही बन्धत की दशा है। जब 
ज्ञान के प्रकाश से भज्ञानं का भ्रेंघे रा दूर हो जाता है तो माया का बन्धन भी टूट 
जाता हैँ। यही मुक्ति को दशा हे । 


कबीर की माया तत्त्वतः शद्भूर की माया से अभिन्न है । उसे कबीर ने 
ब्रह्ममाया भी कहा हे और ग्रपनी भी । काम, क्रोध, मोह श्रादि माया के श्रनेक 
अज्भ हैं । सत््व, रज भ्रौर तम माया के तीन ग्रुण हैं और पंचतत्त्व माया के ही 
ग्रवयव हैं । रूप, वेश, छद॒म, पाप, पुण्य श्रादि में माया की ही परम्परा है। बड़े- 
बड़े तपस्वियों, मुनियों और ऋषियों में भी इसका संचार है। इस माया ने नारद 
ज॑से मुनि तक को निगल लिया था। यह ब्रह्मा के घर में ब्रह्माणी श्रौर शिव के 
घर में पाव॑ंती होकर बठी है । जो माया से लगाव रखते हैं उनको यह तंग करती 
है और जो इसको लातों से कूट-पीट कर रखते हैं, उनकी यह दासी बनी 
रहती है । 


कबीर की उक्तियों से यह प्रकट हो जाता हूँ कि जो माया भ्रज्ञान की 
दशा में जीव कंग पीछा नहीं छोड़ती, वही ज्ञान के प्रकाश में प्रभावहीन हो जाती 
हैं। माया के दो काम दीख पड़ते हैं :---एक तो यह कि वह ग्रपने प्रभाव से, 
अपने पर्दे से आत्मा के स्वरूप को छिपाती हैं और दूसरे अपने नाना रूपों के 
प्रसार से भ्रान्त जीव को मोहित करके घुमाती है । अनेकता भ्रम से ही उत्पन्न 
होती है । ज्ञान एवं विवेक के लोचनों में श्रनेकता जैसी कोई वस्तु ही नहीं है-- 
“कथता बकता सुरता सोई । 
श्राप बिचारं सो ग्याँनो होई ॥ 


कबीर एकरूप सत्य को निविकार मानते हैं । मेघ के कारण रवि का 
दृष्टि से श्रोमल हो जाना रवि की विक्वृति नहीं हैं । जिस दृष्टि से यह जगत्‌ 
दिखाई पड़ता है वह भी माया है श्र यह जगत भी । सच तो यह है कि माया 
ही माया में उलभती है । इसी लिए कबीर कहते हैं :--- 


“भूठें भूठ रहो उरभाई। 


इस मिथ्या की प्रतीति को कबीर मन का भ्रम मानते हैं जो मन के 
निमल होने पर दूर हो जाता हू । उसी निर्मल मन में भ्रात्मा की श्रनुभति होती: 


एकता के पथ पर _ २९१ 


है। ैं-तें' श्रौर 'तैं-मैं' का भेद दूर होकर शुद्ध ज्ञान-दृष्टि से ही आत्मा का रूप 
स्वेत्र दिखाई पड़ता हैं । 

इस प्रतीयमान ढ्त से ग्रद्वैत सत्य किसी प्रकार बाधित नहीं होता। ग्रमेक 
वर्ण की अनेक गायों में रहने पर भी दूध एक ही रहता है। उसी प्रकार इस 
दृश्यमान नानात्व में एक ही सत्य, एक ही आत्मा का प्रकाश है। जिस प्रकार 
झ्रनेक वेश एक नट को श्रनेक रूपों में प्रस्तुत कर देते है उसी प्रकार एक ही 
आत्मा को अनेक पंचतत्त्व के पुतले श्रनेकश: प्रकट करते हैं :--- 


'भेष श्रनेक एकथं कैसा, नाना रूप धरे नट जेंसा।" 


सब दशरीरों में समाया हुआझा अआ्रात्म-तत्त्व केवल कहने-सुनने के लिये भ्रनेक-- 
ज॑सा प्रकट होता है, वास्तव में ऐसा है नहीं । ज॑से अनेक घड़ों में पड़ने वाले सूर्य के 
प्रतिबिम्ब की भ्रनेकता घड़ों के फूटने पर नष्ट हो जाती है, उसी प्रकार शरीरों 
के निपांत के पदचात्‌ आ्रात्मा का आरोपित विच्छेद नष्ट हो जाता है। इससे 
स्पष्ट है कि सीमाएं शरीर की हैं, श्रात्मा की नहीं । शरीर के नष्ट होने पर वे 
सीमाएँ भी नष्ट हो जातीं हैं। इसी को लोग मरना कहते हैं । इस जीने-मरने 
से आत्मा की एकता बिल्कुल भी प्रभावित नहीं होती । 

कबीर जीवन-मरण को भ्रम-जन्य मानते हैं। माया ने पंचतत्त्वों को 
उत्पन्न करके उनके संयोग से भ्रम का पुतला तेयार कर दिया हें। जब तक उन 
तत्त्वों का संयोग रहता है तब तक वह पुतला दिखाई देता है, किन्तु जब वे तत्त्व 
वियुक्त हो जाते हैं तो भ्रपने-प्रपने रूप में मिल कर पुतले के रूप को समाप्त 
कर देते हैं । यह रूप समाप्त हो जाता है किन्तु उसमें व्याप्त सत्य कभी समाप्त 
नहीं होता :-- 

“मरांटी मांठी रही सामाह, पवनें पवन लिया सेंगि लाइ। 

कहे कबीर सुनि पंडित गुंनी, रूप भुवा सब देखें दुनीं॥ 


इस जीवन-मररण की प्रतीति उसी समय तक होती है जब तक मन रहता 
है । मन ही शरीर की प्रतीति का कारण है भौर यह मन जब सहजरूप हो जाता 
है तो उसी में ब्रह्म की प्रतीति होती है :-- 


“तन नाहीं कब जब मन नाँहि। 
मन परतीति ब्रह्म मन मांहि॥” 
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ध्व यहाँ यह प्रदन उठता है कि इस रूपात्मक जगत्‌ का कर्ता कौन है ? 
क्या इसको ब्रह्म ने बनाया है या माया ने ? कबीर दोनों को इसका कर्ता मानते 
हैं। जब वे भावावेश में होते हैं श्रोर भक्ति के स्वर में बोलते हैं तो इस ब्रह्माण्ः 
को ब्रह्म की रचना मानते हैं :--- 


“जिनि ब्रह्मण्ड रच्यों बहु रचना, बाब बरन ससि सूरा । 
पाइक पंच पुहसि जाके पश्रगटे, सो क्‍यों कहिये दुरा॥/“ 
>< >< ५ 


कभी-कभी वे इस ब्रह्माण्ड को ब्रह्म का वेश कहते हैं । उस समय भी वह 
ब्रह्म की ही रचना ठहरता है :-- 


“मांटी एक भेष धरि नांनां ; सब में एक हो ब्रह्म समानां । 


कुछ श्रौर स्पष्ट रूप से कबीर कहते हैं कि सर्वत्र ब्रह्म ही की सत्ता है। 
अनेक रूपों को वही धारण करता है। माया-मोहित लोग विषयों में भूलकर 
अहछूर करने लगते हें :--- 


“सब घटि भ्रन्तरि तूंहों व्यापक, धरे सरूप सोई। 
माया मोहे श्रर्थ देखि करि, काहे कं गरबाना ॥” 


यहाँ दो बातें ध्यान देने योग्य हें--एक तो यह है कि सब रूपों को 
ब्रह्म धारण करता है भ्रौर दूसरी बात यह कि उसकी माया मोहित करती है । 
धारण करने का तात्पयं यह है कि रूप ब्रह्म से भिन्न होता हुग्रा भी ब्रह्म ही में 
प्रतीत होता है, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि भ्रम-सर्प रज्जु से भिन्न होता 
हुआ भी रज्जु में ही प्रतीत होता है। सर्पत्व का श्रारोप रज्जु में है, उसी प्रकार 
जगत्‌ का झ्रारोप ब्रह्म में है। इस रूपात्मक जगत्‌ की प्रतीति माया-मोहित जीव 
को ही होती है, माया-मुक्त को नहीं। इससे स्पष्ट है कि जगत्‌ के जिस कतृ त्व 
का आरोप ब्रह्म में किया जाता है वह वास्तव में माया का है। माया का सम्बन्ध 
भी कबीर ब्रह्म से ही मानते हैं । जो माया में लिप्त हें उनको माया के ही रूप 
दिखाई पड़ते है, ब्रह्म नहीं दिखाई पड़ता; किन्तु जो माया से मुक्त हैं उन्हें 
आत्मस्वरूप या ब्रह्म ही दिखाई पड़ता है, माया नहीं दिखाई पड़ती। माया श्रपने 
निकटवर्ती को मोहित करके उसकी दृष्टि से सत्य को छिपाती है । सत्य के छिपने 
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से ही नानारूपात्मक जगत्‌ की प्रतीति होती है। माया की करामात से कबीर 
परिचित हैं । इसी से वे चेतावनी देते हैं :--- 


“कबीर साया जिनि मिले, सो बरियाँ दे बांह। 
नारद से मुनिवर मिले, किसो भरोसों त्यांह ४ 


ज्ञान-दिवाकार के प्रकाश से जब भ्रम-निशा का निवारण हो जाता है 
श्रौर माया से मुक्ति मिल जाती है तब ब्रह्म की परमज्योति का दशशन होता है 
प्रौर जीवन-मरण से मुक्ति मिल जाती है :-- 


“भागा भ्रम दरसों दिस सुझ््या, परस जोति प्रकासा। 
मृतक उठधा धनक कर लोये, काल श्रहेड़ी भागा ७ 


इस स्वप्निल संसार को सत्यवत्‌ प्रदर्शित कर देना माया का ही काम 
है । भ्रनेक रूपों को माया ही बनाती है और माया ही बिगाड़ती है, प्रतएव जगत्‌- 
कत्‌ त्व माया में निहित है, ब्रह्म में नहीं--- 
“माया भोहि मोहि हित कीरहा, ताथें मेरो ग्यान ध्यान हरि लोन्हां । 
संसार ऐसा सुपिन जेसा, जोवन सुपिन समांन । 
सांच करि नरि गांठि बाँध्यो, छाड़ि परम निधांन ॥ 
>< >< >< 
भांने घड़े संवारे सोई, यह गोब्यन्द की माया ॥ 


इस प्रकार कबीर शअनेकता करें मिथ्या सिद्ध करके एकता का प्रतिपादन 
करते हैं । यह है उनकी आध्यात्मिक एकता, जिससे कभी-कभी लोगों को भ्रम 
भी हो जाता है। इसका भ्रष्ययन करते समय यह न भूल जाना चाहिए कि कबी र 
का लक्ष्य हृदयलोक से निकल कर ज्ञानलोक में ले जाना है। वे भावाना को. 
आधार बनाकर ज्ञान-शिखर पर आरोहए करते हैँ। इसकी पुष्टि कबीर के इस 
वाक्य से हो जाती है-- 


“तारण तरण जबे लग कहिये, 
तब लग तत्त न जाना । 
एक राम देख्या सबहिन में, 
कहे कबीर सन सांनां ॥ 
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भावना-लोक में कभी-कभी द्वत' की भलक दिखाई पड़ती है किन्तु वास्तव 
में ऐसी बात है नहीं । शब्दों के कारण जो वत' भावना में प्रविष्ट-सा लगता 
है वह लौकिक ग्रभिव्यक्ति का दोष है। सच तो यह है कि कबीर का भाव एकता 
का प्रतिपादक है। भाव के बिना अस्तवंर्तों भी दूर है। भाव-साधना ही दूर 
को निकट लाती है और वही एकता प्रतिष्ठित करती है। इसी भावना में होकर 
कबीर उस अनुभव-पद पर पहुंचते हैं जहाँ से वे कह उठते हैं :--- 


“हमहीं श्राप कबीर कहावा ; हमहीं भ्रपनां श्राप लखाबा ।' 


जब कबीर इष्ट या आत्मा (परमात्मा) को अन्तर में देखने की बात 
करते हैं तब उससे ध्वनित होता है कि वे वृत्तियों को भ्रन्तमृंखी करने का सन्देश 
देते हैं । उनकी उलटी गड्भा बहाने का यही तात्पयं है। अन्तवत्ति की दशा में 
ही ध्यान-योग सम्भव होता है। ध्यान की गम्भीर दशा में ही ध्याता, ध्यान 
भौर ध्येय एक हो जाते है। यह ध्यान-योग ब्रह्म को अ्रन्तर में ही लाकर छिपा 
देता हो, ऐसी बात भी नहीं है। जिस परमात्मा का वे श्रन्तेंदशन कर सकते हैं 
उसका. बाह्य दर्शन भी कर सकते हैं। लाल की जिस लाली से सब कुछ लाल 
हो रहा है, उससे भला उनका अन्तर क्‍यों न लाल हो ? यह है कबीर का ग्रात्म- 
दर्शत (ऐक्य-दर्शन), भीतर भौर बाहर की एकता, जिसका प्रमाण उनकी यह 
साखी है 


“लाली सेरे लाल की, जित देखों तित लाल। 
लाली देखन हाँ गई, में भी हूँ गई लाल ॥” 


हाँ, तो कबीर द्वारा प्रतिपादित एकता का दूसरा साधन योग है। यह 
एकता छ्वरीर के अन्तर की एकता है, मन की एकता है। मन कोई एक चीज़ 
नहीं है । भ्रनेक बिखरी हुई वृत्तियों का रूप ही मन है। वृत्तियों के एकीकरण 
से ही मन की एकाग्रता सिद्ध होती है श्रौर एकाग्र मन ही एकाकार होता है । 
वही निब त्तिक कहलाता है। मन की एकाग्रता श्रानन्ददायिनी होती है और 
उसकी चंचलता दुखदायिनी होती है :-- 


“जे मन लागे एक सूं तो निरबाल्या जाई । 
तूरा दुई मुखि बाजणां, न्‍्याइ तसाचे खाह ॥। 
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दारीर रूपी मन्दिर की मनरूपी ध्वजा है, जो विषय-पवन के भोकों से 
'फहराती है। इस ध्वजा की विचित्रता यह है कि इसके चलाथमान होने से 
देवालय भी चल उठता है। इस प्रकार मन देह के ध्वंस का कारण बनता है :--- 


“काया देवल सन धजा, विषे लहरि फहराइ। 
मन चाल्यां देवल चले, ताका सर्वंस जाइ ॥४ 


यह चंचल मन मदगल गज से भी अधिक प्रबल है । इसका वश में करना 
सरल नहीं है । 'दिले दीवाना बड़ी मुश्किल से काबू में आता है! । सुख-दुख, 
एक-अ्रनेक भ्रादि के मूल में यही मन रहता है । जो चंचल होकर बन्धन का कारण 
बनता है वही मन निशचल होकर मुक्ति का कारण बनता है। इसी दृष्टि से 
गीताकार ने--मन एवं मनुष्याणां कारणं बन्धमोक्षयो: कहा है और इसी भाव 
को लेकर कबीर कहते हैं :--- 


“सन गोरख सन गोबिदो, सन ही श्रोषड़ होइ । 
जे मन राख जनन करि, तो श्रापें करता सोद ॥। 


यदि विचार की श्राँखों से देखा जाय तो यह समस्त प्रपञ्च ही मन का 
है । जहाँ मन नहीं है वहाँ श्रहद्धूार कहां रह सकता है और जहां अ्रहड्धार नहीं 
है वहां भेद-दृष्टि कहां रह सकती है ? सच तो यह है कि माया का आवास ही 
यह मन है । कामादि भी मन के ही अंकुर हैं । 


कबीर ने इस ध्वंसक मन को शिव बनाने का मार्ग योग और भक्त में 
देखा है । यद्यपि कबीर जप, तप, योग ग्रादि के बाह्यचारों को अ्रद्भीकार नहीं 
करते, परन्तु उसके कुछ भ्रद्ों को वे तत्त्वतः स्वीकार करते हैं। उन्होंने प्राणायाम 
पर विशेष बल न देते हुए भी सुषुम्ना के मार्ग की बड़ी प्रशंसा की है जिससे 
प्राणायाम का महत्त्व प्रतिपादित हो जाता है। 'मन पवन जब परचा भया, ज्यूं 
नाले राखी रस महया' भ्रादि शब्दों से कबीर मन के निग्रह के लिये 'पवन' की 
बात करते हैं । यही प्राणायाम की बात है। 'चन्द सूर दोइ भाठी कीन्हीं, सुषमनि 
चिगवा लागी रे कहकर कबीर प्राणायाम के साथ सुषुम्ना के मार्ग को खोलने 
आदि की श्रोर सड्धेत करते हैं। सुषुम्ना के पथ से ही मन दरीबे में बंठ कर स्थिर 
होता है भौर उसी पथ से सहजावस्था प्राप्त होती है। सारा संशय भाग जाता 
है भौर भ्रांनन्द-रस का उदय होता है :-- 
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“सुषुभन नारी सहज समानीं 

प्रथवा 
“मनवां जाइ दरीब बेठा, सगन भया रसि लागा । 
कहे कबीर जिय संसा नाहीं, सबद श्रनाहुद बागा ॥। 


अनेक प्रतीकों द्वारा कबीर ने सुषुम्ना के मार्ग की प्रशंसा की है। इसी 
मार्ग की बदोलत शिव-शक्ति का संयोग होता है। इसी मार्ग से पहुँचा हुआ मन 
कैलाश पर विराजमान शिव के दशन करता है। श्रमृत के देश, 'श्रौधा कुश्ा' 
का यही पथ है। इसी पथ से पनिहारिन श्रपना घड़ा भरने जाती है+ उल्टी 
गड्जा के प्रवाह में भी सुयुम्ना का मार्ग सहायक होता है। इस मार्ग के खुलने 
के साथ ही सपिणी जगती है और इसी से व्योम में चढ़कर वह शक्ति रूप से 
शिव से मिलती है :-- 


“नारी बिना नोर घट भरिया, सहज रूप सो पाया । 


>< »< > 
सहजि सुषसना कूल भरावे, दह दिसि बाड़ी पावें ॥ 
> »< ८ 


ससिहर, सुर द्वार दस मूँदे, लागी जोग जुग तारी । 

मन मतिवाला पी. राम रस, दृजा कछू न सुहाई 

उलटो गड्भा नोर बहि श्राया, श्रमत धार चुवाई ॥॥ 
८ >< >< 

प्रेम पियाले पीवन लागे, सोवत नागिन जागी। 


कबीर सबसे भ्रधिक बल ध्यान श्र समाधि पर देते हे। ध्यान मन की 
एकाग्रता चाहता है। ध्यान के पथ से ही समाधि-नशा प्राप्त होती है। इसी को 
वे सहज' या 'शून्य' दशा भी कहते हैं । इस दशा में जो आनन्द प्राप्त होता है 
उसे कबीर 'सहज नीर' कहते हैं । इसको वे मन के मठके में भरते हैँ :--- 
“हयौ की लेज पवन का ढींकू, मन मटका ज॑ बनाया । 
सत की. थाटि सुरति का चाठा, सहजि नीर सुकलाया ७” 


ध्यान और समाधि की दशा को कबीर ने क्रमशः 'सुरति” श्रौर 'निरति” 
नाम दिया है। आत्म-ध्यान ही का दूसरा नाम 'सुरति' है। 'यूरति' मन की 
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सूक्ष्म दशा है। यह आत्म-दर्शन का मार्ग है। काल का निवारण आत्म-दर्शन' 
से ही सम्भव है । इसीलिए कबीर का कहना है :-- 


“कबीर सुधिम सुरति का, जीव न जाणें जाल ; 
कहे कबीरा दूरि करि, श्रातम श्रदिष्टि काल । 


सुरति की चरम परिणति निरति में होती है। इसी को योग की शास्त्रीय 
भाषा में समाधि में ध्यान की परिणीत कह सकते हैँ। कबीर की 'निरति' समाधि 
की निराधार अवस्था है। यही परम योग की दशा है और यही 'शून्यः दशा 
है। परम शून्य में विराजमान परम शिव का यही झावास है :--- 


“सुरति समांणीं निरति में, निरति रही निर धार । 
सुरति निरति परचा भया, तब खले स्यंभु दुवार ॥। 


'शून्य' की दशा व्यापक 'ऐक्य' की दशा है, निरञज्जनत्व की दशा है । 
शून्य और निरंजन के एकीभाव को कबीर ने इस प्रश्न के द्वारा स्पष्ठ कर 
दिया है :-- 


“कहें कबीर जहाँ बसहु निरंजन, तहाँ कछु श्राहि कि सुन्य ? 


यहाँ 'सुरति---'निरति' शब्दों का थोड़ा विवेचन कर लेना इसलिए 
ग्रावश्यक समभा जा रहा है कि विद्वानों ने भ्रनेक व्याख्याएँ देकर इनको घपले 
में डाल दिया है। विवेक की दृष्टि में सब श्रर्थ सीधे या फेर से एक ही लक्ष्य 
पर पहुँचा देते हैं । प्रायः विद्वानों ने 'सुरति' का श्रर्थ 'स्मृति' किया है। उनका 
मत है कि 'सुरति स्मृति का अपभश्रंश है, भ्रतएव वे स्वरूप-स्मरण को ही “सुरति' 
कहते हैं । डा० बड़थ्वाल ने 'सुरति? का एक शर्थ “आशा” भी बतलाया है जो 
उचित नहीं दीख पड़ता । कुछ लोग 'सुरति' की व्युत्पत्ति स्व॒रति से मानकर 
उसका अर्थ आत्मरति, “आत्मप्रेम' या 'ग्रात्मासक्ति” करते हैं । इस लेख के 
लेखक को "स्मृति और “आत्मरति' दोनों श्र मान्य हैं जो थोड़े-से हेर-फेर से 
एक ही भाव के द्योतक हैं। इन दोनों भ्रथों में से 'सुरति का एक सामान्य भ्रर्थ 
निकलता है शोर वह है "स्वरूप-ध्यान' । आत्मरति या स्वरूप-ध्यान के आ्रागे 
की श्रवस्था “निरति” है। “निरति' में कोई आ्रासक्ति या ध्यान नहीं रहता । 
सुरति मन के बंधे रहने की दशा है श्रोर निरति मन के विलय की । 
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कुछ लोग 'सुरति' की व्युत्पत्ति श्रुत' (64॥7॥2) से करते हैं। 
इस सम्बन्ध में कबीर के एक पद की ये दो पंक्तियाँ ध्यान दैने योग्य हैं-- 


“(क) कथता बकता सुरता सोई, श्राप बिचारे सो ग्याती होई । 
2५ ५ 2५ 
(ख) मुई सुरति बाद श्रहड्भार, वह न मुवा जो बोलणहार ॥* 


(क) पंक्ति में 'सुरता' का अर्थ स्पष्टतः थश्रोता' (सुननेवाला) है। 
(ख) पंक्ति में 'सुरति' शब्द आया है जिसका ग्रर्थ श्रवण” (64९) 
है । 'सुरता' और 'सुरति' शब्दों के रूप भर श्रर्थ से 'सुरति' शब्द की ्युत्पत्ति 
'श्रुति' से मान लेने में कोई अड़चन नहीं दीख पड़तो । योग में 'श्रति ([69॥॥॥£) 
का विशेष स्थान है। मन का शब्द से गहन सम्बन्ध है। शब्द मत को खींचकर 
स्थिर करता है । मन-कुरंग के लिए शब्द वीणा का काम करता है। शब्द के 
सक्षम और स्थूल, दो रूप हैं । शब्द की स्थिति शरीर के भीतर भी है श्रौर बाहर 
भी । योगी लोग शरीर के भीतर होने वाले 'शब्द' को सुनने का भ्रभ्यास करते 
हैं। बढ़ते हुए श्रभ्यास के साथ वे सूक्ष्मतर शब्द में मन को लगाते चले जाते 
हैं। शब्द को सृक्ष्मता के साथ-साथ मन भी सूक्ष्म होता जाता है । शब्द अपनी 
सुक्ष्मतम अवस्था में मन के साथ विलय को प्राप्त हो जाता है। यह दशा 'निरति' 
अवस्था है। जहां तक श्रुति और 'मन' रहते हैं, कबीर के शब्दों में उस दशा 
को 'सुरति' कह सकते हैं । इस अन्तवर्ती नाद को योग की भाषा में 'अनाहत' 
नाद कहते हे जिसे कबीर अनहद नाद' या अनहद बागे' कहते हैं । 'अनहद नाद' 
अपने सूक्ष्मतम रूप में तललीन मन को भी ले डूबता है। यह सहजावस्था है । 
इसमें मन श्रौर नाद का, 'श्रोता' और शब्द का अन्तर मिट कर 'ऐक्थ' की 
प्रतिष्ठा होती है । 


मन को बाँधने का एक और मार्ग भक्ति है। यदि विचारपूर्वक देखा 
जाय तो भक्ति भी एकता की प्रतिष्ठा करती है। 'जाति-पांति मानें नहिं कोई, 
हरि कौ भर्ज सो हरि का होई आदि वावय किसी न किसी रूप में एकता के 
प्रतिपादक ही सिद्ध होते हैं । कहा जाता है कि भक्त में द्वत की भावना रहती 
है, किन्तु अपने गहनतम रूप में वह साधक (भक्त) को साध्य (परमात्मा) में 
मिलाती है। भवत के लिप्रे उसका अपना कोई ग्रस्तित्व नहीं रहता भौर भाव- 
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विभोर भक्त के मुख से ही 'जित देखों तित क्ृष्णमयी री' आदि शब्द फूट पड़ते 
हैं । इसलिए कबीर ने ठीक ही कहा है :--- 

“आपा मेट्यां हरि मिले, हरि मेट्यां सब जाइ । 

श्रकथ कहांणी प्रेम की, कह्यां न को पत्याइ ॥ 


कपट और अभिमान दंत की ऊँची ध्वजा है और इनका परित्याग भक्ति 
की पहली शर्त है। सबको समान दृष्टि से देखने और अपने पराये के भेद को 
मिटा देने पर ही भगवान्‌ से भेंट होती है :--- 
“ग्रापा पर सम चोन्हिये, दीसे सरब समान । 
इृहि पद नरहरि भेटिये, तूं छांडि कपट श्रभिमान रे ॥* 


भक्ति ग्रनेकता को मिटाती है। जहां एकता नहीं है वहां भ्रवश्य ही 
श्रन्तर होगा, 'तेरा-मेरा' होगा। यह तिरा-मेरा अपने और जगत के बीच में तथा 
अपने झौर परमेद्वर के बीच में होगा । 'मैं सबनि में औरनि मैं हूँ सब कहकर 
कबीर ने न केवल अपने और जगत्‌ के बीच के भेद को ही मिटा दिया, वरन्‌ 
भ्रपनी और ईश्वर की एकता भी सिद्ध कर ली। कबीर की मान्यता है कि किसी 
झ्राशा को लेकर भक्त भगवान्‌ से नहीं मिल सकता । “मिलने” से कबीर का 
तात्पय एक होना है। श्राशा इस एकता को बाधित करती है :-- 


चे 


“जब लग है बेकुण्ठ की श्रासा । 
तब लग नह हरि चरन निबासा ॥। 


इच्छा को कबीर दतमूलक मानते है श्रौर ग्रात्मा के सिवा कोई दूसरी 
वस्तु उन्हें स्थिर नहीं दिखाई देती, अतएवं जगत्‌ की किसी भी वस्तु की इच्छा 
व्यर्थ है :--- 
“का सांगूं कछु थिर न रहाई ; देखत नेंन चल्या जग जाई। 
जब तुलसीदास ज॑से सग्रुणोपासक ने--- 
/सियाराससमय सब जग जानी ; करों प्रनाम जोरि जुग पानी । 
ग्रथवा 
“जगर्माह देखाह निज प्रभुहि, कासन कराहि विरोध ।” 


आदि वाक्‍्यों से विरोध का उन्मूलन करके एकता के भाव की प्रतिष्ठा 
की है तो कबीर जसे निर्गुणोपासक के लिए यह कार्य क्या कठिन था ? तथ्य 
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तो यह है कि कबीर ने आत्मोपासना द्वारा भक्ति को सचमुच 'भक्ति-योग' बना 
दिया हू । उनकी भक्ति में साधक और साध्य, उपासक और उपास्य का प्रन्तर 
नहीं है । दोनों निरन्तर और अभिन्‍न हैं, एक हैं। कबीर परमात्मा के उपासक 
हैं इसलिए अपने भी हैं क्योंकि उनके आत्मा शौर परमात्मा में ग्रभेद है, एकता 
है । कबीर की एकता के इस प्रतिपादन ने उनकी भक्ति धारा को भी “भ्रद्वत- 
वाहिनी बना दिया है । 


धामिक और सामाजिक क्षेत्रों में भी कबीर के 'एकत्ववाद' ने अपना 
भण्डा फहराया था। धर्म के भेद से राम और रहीम में भी अन्तर माना जाता 
था, अतएव धर्म हिन्दू भर मुसलमान, दोनों के बीच भेद का कारण बन गया 
था। कबीर ने कहा कि हिन्दू और मुसलमान, दोनों एक ही पिता की सन्तान 
हैं, एक ही कर्ता ने उनका सृजन किया है। राम, रहीम, केशव, करीम आदि 
नाम एक ही सत्य के हैं :--- 


“हिन्दू तुरक का करता एके, ता गति लखी न जाई। 
/< >५ 2५ 
हमार राम रहीम करोम केसो, श्रलह राम सति सोई॥” 


हरि-कीतेन श्र भ्रजां, मन्दिर श्र मसजिद तथा पूर्व और पश्चिम का 
भेद एक शक्ति, एक सत्य को दो में नहीं बाँठ सकता । इसी प्रकार अनेक नाम 
या धर्माचार उस सवंब्यापक सत्य को मन्दिर या मसजिद में सीमित नहीं कर 
सकते । जो ये कहते है कि खुदा मसजिद में है या राम मन्दिर में है, उनका भ्रम 
कबीर एक प्रश्न से ध्वस्त कर देते है :--- 


“तुरक मसीति देहु हिन्दू, दहूठां राम खुदाई। 
जहाँ मसीति देहरा नांहीं, तहां काकी ठकुराई ॥” 


वेष-भूषा मौलिक एकता को कैसे नष्ट कर सकती है ? धर्म के जो चिह्न 
हम लोगों ने मान लिये हैँ वे कृत्रिम हैं, हमारे बनाये हुए हैं। जनेऊ और सुन्नत 
मनुध्य की मौलिक एकता को विभवत नहीं कर सकते | इसीलिये कबीर चेतावनी 
देते हैं :--- 


“कृतम सुनित्य श्र जनेऊ, हिन्दू तुरक न जांने भेऊ। 
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कबीर को कोई वेश मान्य नहीं है, क्योंकि उसे वे भ्रमजात मानते हैं । 
अलक्ष्य आत्मा हस वेगाचार से भिन्‍न है :-- 
“कबीर यहु तो एक है, पड़दा दीया भेष। 
भरम करम सब दूरि करि, सबही मांहि श्रलेख ॥। 


एक्ता को नष्ट करने वाली चीज़ मिथ्याचरण, छल या कपट हूँ। वे 

कहते हैं कि स्वामी के प्रति सत्याचरण का ही निर्वाह हो सकता हैँ, क्योंकि 

उसके साथ मिथ्याचरण टिक नहीं सकता है। दुनिया वालों के साथ आपका 

आचरण सरल एवं निष्कपट होने से ही श्राप स्वामी के प्रति भी निष्कपट रह 

सकते है । केशों के कारण मनुष्य की सरलता और सत्यता में बाधा नहीं आनी 

चाहिए क्‍योंकि केशों के बढ़ाने या मुड़ाने से सत्य का कोई सम्बन्ध नहीं है :--- 
द “सांई सेती सांच चलि, औ्रौरां सूं सुध भाइ। 
भाव लम्बे केश करि, भाव घुरड़ि सुड़ाह।॥। 


पंचवकक्‍ता नमाज़ और देवालय में मूर्ति-पुजा, दोनों का कबीर की दृष्टि 
में कोई महत्व नहीं है । हरि की पूजा हृदय में होनी चाहिए मन्दिर में नहीं । 
भला ब्रह्मदेव का मन्दिर हृदय से अच्छा कौनसा हो सकता है ? जो इस रहस्य 
को नहीं समभता हूँ वह भूला हुआ है । आाशोन्‍्मुख अविवेकी मनुष्य ही पत्थर 
पूजता हैं और भूठे मनुष्य को ही पंचवकक्‍ता नमाज़ पढ़ने को आवश्वकता होती 
है । जो आदमी एक ओर नमाज़ पढ़ता हैँ श्र दूसरी ओर जीव-हिसा करता 
हूँ, वह भ्रान्त नहीं तो क्‍या है ? नमाज के वक्‍त खुदा की जिस रोशनी की बात 
कही जाती हू, जो सब में समाई हुई बताई जाती है, वह जीव-हत्या के समय 
कहाँ चलीं जाती हैँ ? तब वह एक दो में कैसे विभकत हो जाता है ? दो विरोधी 
बातें कहने वाला आदमी कबीर की दृष्टि में भूठा हैं, भ्रतएब वे कहते हैं :-- 
“कबीर काजी स्वादि बसि, ब्रह्म हते तब दोह । 
चढ़ि मसीति एक कहे, दरि क्‍य सांचा होइ ॥ 


जिस प्रकार समाज में हिन्दू-सुसलमान, राम-रहीम भौर मन्दिर-मस्जिद 
का भेद फला हुआ था, बसे ही ऊँच-नीच और पण्डित-जोगी का भेद भी फैला 
हुआ था । पण्डित भ्रपने को 'जोगी' से ऊँचा समभता था और जोगी पण्डित से 
अपने को भिन्न । कबीर के समय में जोगियों का एक वर्ग था, एक सम्प्रदाय था 
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जिसमें भ्रवर्ण लोग ही प्रायः सम्मिलित होते थे भ्रौर ब्राह्मण लोग उनको घ॒णा 
की दृष्टि से देखते थे। इस भेद को देखकर कबीर को वेदना होती थी । वे कहते 
थे कि लोग कितने नासमझ हैं जो पण्डित और जोगी में व्यापक एक ही ब्रह्म 
या श्रात्मा को नहीं देखते और भ्रम से भेद देखते है। क्‍या कहीं एक ही तत्त्व 
में भी भेद हो सकता है ? इसीलिए उन्हें कहना पड़ा :-- 


“व्यापक ब्रह्म सबनि में एक को पण्डित को जोगी ? 


उन्होंने देखा कि जिस प्रकार वेश-भूषा और सम्प्रदाय मानवीय मौलिक 
एकता को नहीं बिगाड़ सकते उसी प्रकार 'राम और रहीम' या 'माला' और 
'तसबीह' के नाम का अन्तर भी मानवता के ऐक्य को विक्ृत नहीं कर सवता। 
बेद श्रौर कुरान में यह सामर्थ्य नहीं है जो मानवीय उत्पत्ति की एकता को ध्वस्त । 
कर दे । नारी भी श्रपने मौलिक रूप में पुरुष से भिन्‍न नहीं है । ब्राह्मण ग्रौर 
शूद्र में किस बात का भेद है ? क्‍या इनमें तात््विक एकता नहीं है ? क्‍या इनके 
चर्म और मांस में कोई भ्रन्तर है ? यदि ग्रन्तर नहीं है तो भेद क्‍यों ? इसी 
कारण उन्होंने क्षोभ से कहा :--- 


“ऐसा भेद बिगचन भारी। 

बेद कतेब दीन भ्ररु दुनिया, कौन पुरिब कौंन नारी ॥ 
एक बंद एके मल मूतर, एक चास एक गूदा । 
एक जोति थें सब उतपन्ना, कोन ब्राह्मन कौन सुदा ॥ 


इसके श्रतिरिवत हिन्दू-समाज में प्रतिष्ठित श्रवता रवाद की भावना और 
मूतिपुजा भी धामिक क्षेत्र में गहरीं खाई खोदती जा रही थी। इस्लाम में 
बुतपरस्ती' के लिए कोई गुंजाइश नहीं है और न वह 'अनेकदेववाद' को ही 
स्वीकार करता है । कबीर इन दोनों चीजों को सामाजिक एकता का ध्वंसक 
मानते थे । उन्होंने कहा कि सत्य व्यापक और स्वतन्त्र है । उसको परिमितियों 
से आ्रावद्ध नहीं किया जा सकता। वह कैसा है ? यह कौन कह सकता है ? वह 
जैसा है वसा है । वह भ्रज और अविगत, भ्रनादि और अनन्त है। वह लोक और 
बेद से ही भिन्‍न नहीं, संसार से भी भिन्‍न है। वह शीत और ताप के परिणाम 
से मुक्त एवं देश श्र काल की सीमाओ्रों से परे है। कोई रूप और भेद उसमें 
नहीं ठहरता । भ्वतार मानकर लोग उसे नन्द-ननन्‍्दन कह देते हैँ। वे अपने को 
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झ्ौर दूसरों को धोखा मात्र देते हैँ। जिसका नन्‍्द-नन्दन था वह नन्‍्द कौन और 

किसका था ? जब धरणी भ्रौर आकाश दोनों नहीं थे तब यह ननन्‍्द कहां था ? 
“लोका तुम्ह ज॑ कहत हो नंद को नंदन, नंद कहो धूं काकौ रे ? 
धरनि श्रकास दोऊ नहीं होते, तब यहु नंद कहां थो रे ? ' 


इससे स्पष्ट है कि कबीर 'भ्रवतारवाद' का खण्डन करके सामाजिक 
एकता की रक्षा करने में दत्त-चित्त थे। 


इस विवेचन से इस निष्कर्ष पर पहुँचना अनुचित नहीं कि कबीर ने 
"एकता के सम्बन्ध में समाज, भावना और चिन्ता के क्षेत्र में एक अभूतपूर्व 
क्रान्ति को जन्म दिया। उन्हें आश्चर्य हुआ कि 'राम' और 'रहीम' का नाम-मेंद 
हिन्दू और मुसलमान का भेद पैदा करके दोनों में विरोध का विकास करता है। 
ग्रतएव उन्होंने दोनों को बड़े आश्चर्य और क्षोभ से ललकार कर सचेत किया 
कि राम-रहीम, ईश्वर-अल्लाह एक ही परमात्मा के नाम हैं। अनेक नामों के 
अन्तर्गत एक ही तत्त्व के उपासक विरोधी नहीं हो सकते। दोनों में समाया हुआा 
भिन्‍नता का भाव केवल मात्र उनकी मूखंता है। अनेक धर्मों को विरोध का कारण 
नहीं बनाना चाहिए । धामिक वेश-भूषा कृत्रिम है, व्यर्थ है, श्रतएव हिन्दू-मुसलमान 
ग्रादि का वेश-भूषा सम्बन्धी भेद भी वास्तविक नहीं है। अनेक धर्मों के मानने 
वाले अनेक मार्गों से जाने वाले एक ही गन्तव्य स्थल के पथिक हैँ । वे एक ही 
बाप के बेठे हे, अतएवं उनमें विरोध का प्रश्न ही कहां उठता है ? मन्दिर भौर 
मस्जिद उस व्यापक और स्वतन्त्र सत्य का आवास नहीं बन सकते। जो इनको 
उसका आ्रावास मानते हैं वे भूल करते है। परमात्मा न वेद में है, न कुरान में, 
न मन्दिर में है न मस्जिद में, न दाढ़ी में है न चोटी में और न माला में है न 
तसबीह में । वह प्रत्येक जीव के पास है। जो विवेक के लोचनों से उसे देखता 
है उसी को वह मिलता है। उसका कोई स्थान नहीं है और न कोई मूल्य ही 
है । जो सिर देकर उसे खरीदता है, जो मरकर जीता है, उसी को वह मिलता 
है। आध्यात्मिक क्षेत्र में इन्होंने चिन्ता-धारा को एक पथ पर लाने का प्रयत्न 
किया जिससे 'एकेश्वरवाद' श्र अनेकेदव रवाद में समभोता हो सके । जिस प्रकार 
चिल्ला-चिल्ला कर कीतंन करने को उन्होंने मिथ्या और व्यर्थ बतलाया, उसी 
प्रकार मस्जिद पर चढ़कर दी गई 'श्रज्ञान' को भी व्यर्थ बतलाया । भ्रवतारवाद 
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का खण्डन करके उन्होंने राम और कृष्ण को “ब्रह्म देव” का आसन दिया। इसी 
हेतु उन्हें कहना पड़ा :--- 


“नां. जसरथ घरिं श्रोतारि श्रावा ; नां जसवे ले गोद खिलावा। 
बांवबत होइ नहीं बलि छलिया ; धरनी वेद न लेन उधरिया ॥* 


अवता रवाद के खण्डन से उन्होंने 'मूृतिपुजा' को भी समाप्त कर दिया। 
उन्होंने भोले या मूर्ख लोगों को सहजरूप में समभाते हुए कहा :-- 


“लाडु लावण लापसी, पूजा चढ़े श्रपार । 
पूजि पुजारा ले गया, दे म्रति मुँहि छार ॥* 


उन्होंने कहा कि मूर्ख लोग पत्थर पूजते हे, जिसका कोई लाभ नहीं । 
क्या अच्छा होता कि वे अपनी 'घर की चक्‍की' को पुजते जिसका पिसा हुग्ना 
खाते हैं । 


ये सब प्रयास कबीर ने सामाजिक एकता की प्रतिष्ठा के लिए ही किये 
थे । कौन नहीं जानता कि कबीर सुधारक थे ? सुधारक भी साधारण कोटि के 
नहीं, बड़ी ऊँची कोटि के। विश्व ने ऐसे बहुत कम सुधारक पंदा किये हैं । ऐसा 
कौन-सा क्षेत्र था जिसमें कबीर के सुधार का पदापंण न हुझ्ना हो ? महात्मा 
बुद्ध ने अहिसा का जितना प्रचार किया था उनके गअनुयायियों द्वारा उतनी ही 
अधिक उसकी प्रतिक्रिया हुई। कबीर ने बुद्ध की श्रावाज़ को एक बार फिर से 
बुलन्द किया । सब जीवों में एक ही आत्मा का प्रसार देखने वाले कबीर की 
एकता की भावना हिसा के आधघातों से व्यग्र हो उठी थी। उन्होंने मांस-भक्षियों 
को फटकारा और इतने जोर से कि केवल सेबड़े ही नहीं थर्रा गये वरन्‌ मस्जिद 
के काजी और मुल्ला भी कांप गये । इसमें सन्देह नहीं कि कवीर सामाजिक एकता 
चाहते थे, किन्तु समाज को वे निष्कलड्ू भी बनाना चाहते थे । उनकी सामाजिक 
एकता की भावना में पशु-पक्षियों का प्रेम भी सम्मिलित है । 


जाति-पांति के ढकोसलों और ऊँच-नीच की दरारो को कबीर ने एक 
ही साथ मिटाने का प्रयत्न किया। सब से श्रादि श्रौर अन्त, आगम-निर्गंम, सूजन 
तत्त्व श्रादि को सामने रख कर उन्होंने भेदों की खाई को मिटाने की पुरी चेष्टा 
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की । ब्राह्मण! के गव॑ को खब करते हुए कबीर ने कहा कि 'ब्राह्मण वही है जो 
ब्रह्म को पहिचानता हूँ । इस प्रकार सब क्षेत्रों में कबीर ने सामाजिक एकता की 
प्रतिष्ठा करने के लिए ग्रटूट प्रयत्न किये। धर्म, जाति, समाज, भक्ति, ज्ञान, 
योग--कोई भी तो ऐसा क्षेत्र न रहा जिसमें उनकी शिथिलता दीख पड़ती हो । 
इस 'एकता' के परम पुजारी ने उसकी रक्षा के लिये यदि मध्य मार्ग से उलटी 
गड्ा बहाकर प्रद्वत के श्रावास में प्रश्रयग लिया तो उचित ही था । कबीर मानों 
कह रहे हैं-- 


“कबौर इस संसार को, समभाऊं के बार । 
पुंछज पकड़े मेद को, उतरया चाहे पार॥” 


$ १६१; 
मानववाद एवं साम्यवाद 


महात्मा कबीर का नाम प्राचीन भारत की उन इनी-गिनी विभूतियों में 
प्रगणित किया जा सकता है जिन्होंने मानव-बन्धुत्व और ईदवर-पितृत्व की पुकार 
से एकता के श्रादर्श की प्रतिष्ठा की । अपने झ्रादर्श को प्राप्त करने के लिए 
तथा अपने लक्ष्य तक पहुँचने के लिए महात्मा कबीर ने ऐहिक और पारमाथिक 
दूरी को व्यावहारिक एवं संद्धांतिक अन्तर को दूर करने का सतत्‌ प्रयत्न किया। 
जिनके कण्ठ की मधुरता और ककंशता में, जिनके परिग्रह श्रौर परित्याग में, 
जिनके अ्रनुराग और विराग में केवल एकता का मूल मंत्र सुन पड़ता हो ऐसे 
साधु को कोरे दाशंनिक दृष्टिकोण से देखना उचित न होगा । जिनको कबीर 
का महामंत्र सीखना है, जिनको शांति की चरम व्यवस्था करनी है जो ऊँच- 
नीच के भूत को भारत से भगाना चाहते हैं और जो समाज को धर्म श्रौर नीति 
के व्यावहारिक पथ पर चलाना चाहते हैं, उन्हें कबीर के सामाजिक दृष्टिकोण 
का अनुशीलन बड़ी गम्भीरता से करना चाहिये । 


कबीर उन द्ाधुग्नों में से नहीं थे जिनके मन की आाँखों में भ्रात्मशलाघा 
ही घूमती है श्रोर न वे उन संत-महतन्तों में से ही थे जो दम्भ के बल से प्रभुता 
प्राप्त करना चाहते हैं । वे तो उन महापुरुषों में से थे जिनके हृदय की प्रत्येक 
कोर में 'भेद'! खटकता है। इस भेद को वे सिद्धांत और व्यवहार--जीवन के 
किसी पक्ष में देखना नहीं चाहते थे । उनको विश्वास था कि 'मानव'” की सर्वो- 
ज्वता उस समय तक सिद्ध नहीं हो सकती जब्र तक वह शअभेद दृष्टि से 'समता' 
पर श्रासीन 'एकता' की परम देवी को सिद्ध न करले । इस देवी के मन्दिर की 
श्रोर कबीर एक सामान्य व्यक्ति की भांति नहीं आ्राये थे, उन्हें उनके संस्कारों ने 
प्रेरित किया था । समाज की कठुताग्रों ने उन्हें इस श्रोर श्राने को विवेश किया 
था। कितनी बार उन्होंने मानव-भ्रष्ट स्वरूप पर भ्रनुपात नहीं किया था, कितनी 
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बार उन्होंने उसके अंध विश्वासों पर उसकी भर्त्सना नहीं की थी और कितनी 
बार उन्होंने मानव के कोमल हृदय की विनाशकारिणी कर्कशता पर साइचये 
दुःख व्यक्त नहीं किया था । 


कबीर की सब से बड़ी विशेषता यह है कि उन्होंने सैद्धांतिक पक्ष का 
पूर्ण प्रयोग व्यावहारिक पक्ष में भी किया | शंकर का जो 'अद्वेतववाद! उनके 
'मायावाद का प्रश्नय पाकर भी उनको दंतमयी माया का भ्रपहरण न कर सका 
उसी को अपना अमोधास्त्र' बना कर महात्मा कबीर ने युग-युग से बढ़े आते 
हुए 'भेद के मूल का उच्छेदन करने के लिए यह निक्षेप किया । उनकी प्रगति 
की सफलता उनके 'मत और पंथ' दोनों से सिद्ध होती है । 


क्या भ्रच्छा होता कि महात्मा गांधी के युग में महात्मा कबीर भी होते 
झ्रौर क्या ही भ्रच्छा होता कि उनकी गिरादेवी सफलता और साथंकता के भव्य 
ग्रुरु मन्दिर में प्रतिष्ठित होती ! तो क्या अछूत “भेद” को इसी प्रकार देखते रहते! 
क्या फिर भी मुल्ला प्रौर पुजारियों के दंभ का ऐसा ही बोलबाला होता! 
नहीं, शायद कभी नहीं । यदि उनके आदर्श जन-मन में प्रतिष्ठित होते तो 
टांकियों की धारों से भ्रात्मदेव की अ्रखंडता खडित न होती, चोटी और दाढ़ी 
से मानव-बन्धुत्व भ्रष्ट न होता, सेवा नीचकरो न होती और अहिसा के 'बिल' 
धारासभाश्रों में न रक्खे जाते । 


अद्वतवाद के प्रतिपादक महात्मा कबीर पहले सामाजिक थे, पीछे कुछ 
और । वे समाज की एकता के पुजारी और अ्रखंडता के सच्चे प्रहरी थे। वर्ण 
श्रोर जाति-पांति का जो घुन सामाजिक व्यवस्था के सुचक्र में लग रहा था, 
उसको निकाल फेंकने का उन्होंने शभ्रदम्य प्रयत्न किया। वे व्यक्तियों को भिन्‍न- 
भिन्‍न इकाइयों के रूप में देखना स्वीकार न कर सके । व्यक्ति को सामाजिक 
इकाई का अभिन्‍न अंग मान कर ही उन्होंने तत्कालीन भ्रांत जगत का पथ प्रद- 
शंन किया । वे भ्रपनी रचना में जीवन के जिस किसी पक्ष का निदर्शन करते हैं, 
उसी से सामाजिक एकता की प्रतिध्वनि निकल पड़ती है। हिन्दु मुसलमानों 
की जातीय संकीर्णता पर प्रह्यर करते समय उनकी वाणी की अधिधारा से वही 
मौलिक एकता भंकृत हो उठती है । ग्रहिसा के मर्म वाक्‍्यों में भी उसी अभिन्न 
एवं अ्रखंड विश्व की पुकार है । 
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इसमें सन्देह नहीं कि समाजिक उपद्रवों के कारण मूल रूप में सिद्धान्त 
बनते हैं । भिन्न-भिन्न सिद्धान्त समाज में जब आदर्श रूप प्रतिष्ठित हो जाते है 
तो उनसे एकता की कमर टूटे बिना नहीं रह सकती । वही सिद्धान्त जब कुछ 
और उम्र हो जाते हैं तो समाज क्षय-ग्रस्त हो जाता है। कबीर ने सबसे पहले 
इसी रोग का निदान किया श्रौर रोगियों का उपचार करते हुए पुका रने लगे--- 


“हम सब माँहि सकल हम माँहीं, हम थे और दूसरा नाहों ।” 


इस प्रकार कबीर ने एकता-मूलक समता का प्रचार किया । यदि उन्हें 
हिन्दुओं के ग्रनेकेश्व रवाद से सन्‍्तोष न हो सका तो मुसलमानों के एकेश्वरवाद 
से भी तृप्ति न मिल सकी, क्योंकि अनेकेश्वरवाद से जिस प्रकार समाजिक एकता 
सिद्ध नहीं होती, उसी प्रकार एकेब्वरवाद से भी नहीं होती । ईश्वरीय एकता 
वैयक्तिक अनेकता को भ्रप्रमाणित एवं भ्रसिद्ध नहीं कर सकती । इसीसे उन्होंने 
एकेश्वरवादियों को सुनाकर कहा-- 


“मुसलसान कहे एक खुदाई, कबीर को स्वामों घटि-घटि रहो समाई ।” 


कबीर ने ग्रपने खुदा की घट-घट में प्रतिष्ठा करके सब घटों को एकता- 
सत्र में बाँधनेका सफल प्रयत्न किया। उस घट-घट वासी को कबीर ने 
अविजातीय ही प्रमारितत किया । पीछे 'हम थे श्रोर दूसरा नाहीं' में यही प्रमाण 
प्रस्तुत किया गया है । व्यावहारिक भेद उस घट-घट वासी की एकता को खंडित 
नहीं कर सकते । ब्रत, उपवास, नमाज भ्रादि के हिन्दु, मुसलमान श्रादि रूपों में 
समाज का खन्‍्डन नहीं हो सकता क्‍योंकि ब्रतादि समाज के मूल तत्त्व नहीं हें । 
इसलिए कबीर ने कहा है-- 


“राखू ब्रत न मुहरंम जाना, तिसही सुमिरू जो रहे निदाना। 
> >< 
ना हज जाऊँ न तीरथ पूजा, एक पिछांण्यां तो क्या दूजा ।” 


भगड़ा तो उसी समय तक हैं जब तक एक और श्रनेक का भ्रम है। 
नहीं तो-- 
“एक निरंजन सु मत लागा, कहे कबोर भरम सब भागा ।” 
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हो सकता है कि कुछ लोग इसे कबीर का सिद्धांत ही मानते रहें, किन्तु 
तथ्य तो यह दीख पड़ता है कि “निरंजन की व्यापकता कबीर के व्यावहारिक 
प्रेम की व्यापकता से भिन्‍न नहीं है। यही गअ्रभिन्‍नता वसुधव कुटुम्बकम्‌ के 
मानने वालों का लक्ष्य रहती है । इसीके सम्बन्ध में रहीम का मत है--- 
“प्रेम हुरी को रूप है, त्यों हरि प्रेम स्वरूप । 
एकहि हू हूं में लसे, ज्यों सुरज श्ररु धूप ॥” 


कबीर की भक्ित में, चिन्तन में, व्यवहार में, श्रौर उनकी वाणी में सब्र 
प्रेममयी समता और अ्रखंड एकता निहित है। वही कबीर का जीवन है, वही 
ग्रादंश वही व्यवहार है श्रोर वही लक्ष्य । 


आश्राज के राजनीति शास्त्र में साम्यवाद का एक नियत भ्र्थ लगाया 
जाता है; तथा यह आधुनिक मान्यता है कि साम्यवाद में धर्म के लिए कोई स्थान 
नहीं है, वर्गंभेद के लिए कोई स्थान नहीं है । साम्यवादियों का यह विश्वास है 
कि संसार में प्राचीनकाल से दो वर्ग चले झ्रा रहे हें--एक शोषक वर्ग है श्रोर 
दूसरा शोषित । एक श्रव्यापार, अ्रनाचार एवं अन्याय के मार्ग से अपने लिए 
सुख श्रौर वभव की श्रजंना करता रहा है और दूसरा श्रम करता हुआ भी पर- 
मुखापेक्षी होकर भोजन, वस्त्र और श्रावास के लिए कष्ट सहता रहा है। एक 
के पास पृ जी रही है, जिससे दूसरे के श्रम को खरीदता ही नहीं रहा, श्रपितु 
छीनता रहा है। उसने उसका उचित मूल्य नहीं चुकाया। श्रमिक या मजदूर इच्छा 
न होते हुए भी धनिकों की इच्छा का खिलौना रहा है। मानव की इस प्रकार की 
दुखास्था चिरकाल से चली आ रही है। साम्यवाद ने इस विषमता के मिटाने 
का निश्चय किया है । रूस ने साम्यवाद की प्रतिष्ठा और विश्व में उसके प्रचार 
और प्रसार का प्रयत्न भी किया है । राजनीतिज्ञों तक का कहना है कि साम्य- 
वाद का लक्ष्य बुरा नहीं है किन्तु जिन साधनों का साम्यवादी प्रयोग करते हैँ 
वे प्रायः क्र एवं नृशंस हें। यह ठीक है कि साम्यवाद समाज को एक स्तर 
पर लाना चाहता है किन्तु वह शान्तिमय साधनों का प्रयोग नहीं करता । सिद्धि 
के निमित्त साम्यवाद की आतुरता ही करता श्र नृशंसता का कारण बनती 
है। साम्यवादी ग्रपने लक्ष्य पर पहुंचने के लिए रक्‍तपात करने में भी नहीं 
हिचकता । यह ठीक है कि साम्यवाद के सिद्धान्तों में रक्तपात का समावेश 
कदापि नहीं है किन्तु प्रत्यक्ष कें लिए प्रमाण की क्या आवश्यकता है। 
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रूस को बात छोड़िए, चीन और तिब्बत में जो कुछ हुग्ना है उसमें 
कितना रक्‍तपात हुआ्ना है यह कहने की आवश्यकता नहीं है। प्राचीन काल में 
भी साम्य की दिशा में प्रयास हुए थे। सर्वेभवन्तु सुखिना सर्वेसन्तु निरामया 
आरादि वाक्‍यों में साम्यवाद नहीं तो साम्य की प्रवृत्ति भ्रवश्य भलकती है। 
महात्मा बुद्ध के प्रयत्न प्रधिकांशतः साम्यमूलक थे । सिद्ध और नाथों की 
वाणियों में भी साम्य के प्रचार की स्पष्ट प्रवृत्ति है किन्तु कबीर ने साम्य की 
जो भूमिका प्रतिष्ठित की वह अधिक दृढ़ थी। उसमें धर्म का बहिष्कार नहीं 
है किन्तु धर्म का गलित एवं ध्वंसकारी रूढ़ रूप भी नहीं है। ऐसा, प्रतीत होता 
है कि कबीर धर्म को व्यक्तिगत साधना मानते हैं, वह किसी जाति या वर्ग की 
साधना नहीं है। व्यक्तिगत होते हुए भी कबीर का धर्म मानवधमं-मात्र है 
उसमें मनुष्य मनुष्य की समता स्वीकार को गई है श्रौर परमात्मा का पितृत्व 
राम-रहीम के अभेद में स्वीकार किया गया है। इस प्रकार कबीर का साम्य- 
वाद अभिव्यक्त सत्ता को पूर्ण प्रभुता प्रदान करता हुआ मानव-एकता सिद्ध करता 
है श्लौर वह एकता या समता, ब्रह्म और जीव के भ्रभेद तक जा पहुँचती है। 
ईहबर के पितृत्वत और राम-रहीम की एकता मानवबंधृता और एकता सिद्ध 
करती हुई जाति-धर्म भेद के लिए कोई स्थान नहीं छोड़ती । उसमें रकक्‍्तपात 
तो दूर की बात रही, मानसिक हिसा तक के लिए कोई स्थान नहीं है। श्रहिसा 
शोर सत्य के पुजारी कबीर ने साम्य की प्रतिष्ठा के लिए श्रपने उपायों का 
प्रयोग किया है । 


संसार की नश्वरता, मानव शरीर की भंग्रुरता और प्रात्मा की भ्रमरता 
एवं एकता दिखलाकर कबीर समतल भूमि पर निकट लाना चाहते हैं। राजमद 
को प्रकम्पित करते हुए, कायाबल के अभिमान को गिराते हुए, निर्बल को 
टढ़ आश्वासन देते हुए, कबीर कहीं भय, कहीं भत्संना और कहीं भकित के 
मार्ग का अनुसरण करते हैं | अभिव्यक्त सत्ता की शक्ति को मनुष्य के सामने 
लाकर कबीर मानवीप्र आश्ञा-निराशा, गर्न-अभिमान आदि को चूर्ण करते हुए 
कहते हैं-- 
“साई सूं सब होत है, बन्दे थें कछ नांहि। 
राई थें पर्दत करे, पर्वत राई माहि'॥” 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६२-१२ 


मानववाद एवं साम्यवाद ३११ 


और बल के अ्रभिमान में लिपटे हुए मानव को सतक करते हुए निबंल 
के प्रति सहानुभूति पैदा कराने के लिए वे कहते हँ--- 


“निर्बल को न सताइये, जाकी मोटी हाय। 
मुई खाल की इवाँस सों, सार भसम हू जाय ॥ 


इस प्रकार कबीर के साम्यवाद की ये विशेषताएं हें-- 

१, इसमें परमात्मा एक अन्तिम और सर्वोच्च शक्ति है तथा वह 
सबमें और सब उसमें हैं । 

२. राम और रहीम में कोई भेद नहीं है। वर्ग और वर्ण का भेद 
कृत्रिम है, वह मौलिक और स्वाभाविक नहीं है, श्रतएव इसको 
मान्यता नहीं देनी चाहिए। 

३. मनुष्य-मनुष्य में ही भ्रभेद नहीं है भ्रपितु मनुष्य और परमात्मा 
में भी भ्रभेद है । 

४. कबीर के साम्यवाद के सत्य और अरहिसा प्रमुख तत्त्व हें पर 
वह प्रेम की शिक्षा देता है । 


: १७9; 
कबीर की उलटबांसियाँ 


भाषा अ्रभिव्यंजना का एक साधन है। जो शब्द भाषा में प्रयुक्त होते 
हैं वे नाम, रूप, भाव या क्रिया के प्रतीक होते हें । बहुत से पुराने शब्द और 
हब्द-रूप नये शब्दों और दब्द-रूपों के लिए श्रपना स्थान रिक्त करके धीरे- 
धीरे समय की धारा में विलीन एवं तिरोहित हो जाते हैं। जो शब्द प्रचलित 
होते हैं वे अ्रपना नियत श्रर्थ द्योतित करते हैं । एक ही शब्द के श्रननेक अर्थ भी 
होते हैं श्रौर कभी-कभी यह भी दिखायी पड़ता है कि कई शब्दों का एक ही 
श्रथ होता है। ये तभी शब्द अपने मौलिक रूप में प्रतीक हैं श्रौर उनका प्रयोग 
श्रभिप्राय-विद्ेष में ही होता है किन्तु जिन शब्दों को साहित्य में प्रतीक नाम 
से ग्भिहित किया जाता है उनका उपयोग प्राय: ग्रुण, धर्म, क्रिया अथवा भाव 
की भ्रभिव्यक्ति के लिए ही किया जाता है। भाषा एक प्रतीकात्मक उपायमात्र 
होते हुए भी प्रतीकों का उपयोग श्राध्यात्मिक भ्रभिव्यंजना के क्षेत्र में श्रधिक 
ग्रावश्यक हो जाता है। वस्तु जगत्‌ की श्रभित्यंजना बड़ी सरल होती है क्योंकि 
वस्तुशों के लिए शब्द नियत हैं किन्तु भाव-लोक की भ्रभिव्यक्ति दुरूह होती है 
क्योंकि प्रत्येक व्यक्ति श्रन्तलोक को श्रपने-अपने ढंग से देखता है और अपनी 
प्रनुभूति को अपने शब्दों में व्यक्त करने का उपक्रम करता हुआ लोक भाषा से 
संबंध रख कर भी उसके भ्रर्थ को छोड़ देता है । वह भ्रपना श्रर्थ भाषा को देकर 
तोष लाभ करता है। धामिक अनुभूतियों की श्रभिव्यंजना सामान्य बोध को 
कुछ भ्रपरिचित-सी लगने का यही कारण है। इन्हीं परिस्थितियों में “रहस्य- 
वादी अ्रभिव्यवित' को जन्म मिलता है । छायावाद और रहस्यवाद से संबंधित 
आधुनिक कविताएँ इतनी सरल नहीं हैं जितनी यथार्थवादी या दूसरी कविताएँ 
क्योंकि उनमें पाठक या श्रोता को कवि के श्रर्थ तक पहुँचने की श्रावश्यकता 
होती है श्रोर वहाँ तक न पहुँचने की दक्षा में भ्रन्याये या श्रनर्थ को ही जन्म 
मिलने की गुंजाइश रह जाती है । ही 


कबीर की उलटबाँसियाँ ३१३ 


जब कविता के क्षेत्र में ऐसी परिपाटी हो जाती है तब समाज के लोग 
उसके अर्थ को समभने में श्रधिक कठिनता का अ्रनुभव नहीं करते क्‍योंकि वे 
अपरिचित अ्र्थों से परिचित होने लगते हैं । श्रभिव्यक्ति की परिपाटी से शैली 
को जन्म अवश्य मिलता है किन्तु प्रर्थ को व्यवहृति न मिलने से शब्द प्रतीकमात्र 
बने रहते हैं । भाषा के इतिहास में प्रतीकों का श्रपना स्थान है किन्तु यह 
बतलाना कठिन है कि किस शब्द में प्रतीक-शक्ति है। कोई भी छब्द प्रतीक 
बन सकता है किन्तु उसकी योग्यता प्रयोक्‍ता के हाथों में निहित रहती है । 
वह जितनी चाहे उतनी शक्ति अपने प्रिय शब्द को दे सकता है। यदि उपयुक्त 
संगति शब्द को नहीं मिल पाती तो उसको भग्रथ॑-द्योतत की समुचित शक्ति 
भी नहीं मिल पाती । उदाहरण के लिए इस पंक्ति को ही ले सकते हें--- 


“ग्रगनि जु लागी नीर सें, कद जलिया भारि' ।/ 


यहाँ पर छाब्दों को उपयुक्त संगति प्राप्त हुई है श्रतएवं 'अगनि', 'नीर*, 
'कंदू' आदि की शक्ति अभ्रमोघ है | आध्यात्मिक विरह के कारण मन की समस्त 
वासनाएँ जल जाती हैं, इस भाव को कबीर ने प्रतीक-योग से व्यक्त किया है। 
सामान्य ढंग से कहने में उक्ति में वह प्रभाव न ग्राता जो अब है। कोई शब्द 
ग्रपने सामान्य अर्थ से अपनी सफलता सिद्ध नहीं कर सकता। प्रत्येक शब्द अपने- 
अपने संकेत से सुसज्जित है श्रोर प्रत्येक संकेत का एक-दूसरे से संबंध भी है । 
यही शब्द-शक्ति कहलाती है जो काव्य का भ्रपरिहाय॑ श्रगं है । 


प्रतीकों में प्राय: संकेत होते हैँ, किन्तु उनसे किसी ध्वनि का निकल पड़ना 
भी असंभव नहीं है। जहाँ ध्वनि प्रमुख हो जाती है वहाँ कवित्व उत्कृष्ट हो 
जाता है। प्रतीक-परंपरा प्राचीन काल से ही चली ञ्राती है। पीछे प्रतीक के 
संबंध में यह तो बताया ही जा चुका है कि प्राचीनतम साहित्य ने प्रतीक को 
प्रपनाया था। इसके लिए वेदों तक का इतिहास देखा गया है किन्तु इससे प्रतीक 
का प्रागंतिहासिक अस्तित्व भी सिद्ध होता है । भ्रवश्य ही वेदों से पूरे भी लोक- 
भाषा में प्रतीक का व्यवहार रहा होगा । लोक-प्रचलन के उपरान्त ही ऐसी 
चीज़ें साहित्य में श्रपना घर बनाती हैं । 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११-५ 


३१४ कंबौर एक विवेचन 


कबीर की उलटबाँसियाँ प्रतीक-परिवार की सहेलियाँ हैं। कबीर के 
अनेक विचार उलटबाँसियों में ही श्रभिव्यकत हुए हैं । जिस प्रकार वेदों में ज्ञान 
निहित है उसी प्रकार उलटबाँसियों में भी कबीर का ज्ञान संचित हुग्ना है । 
उलटा वेद कहकर कबीर ने उनको महत्त्व दिया है। यह शैली कबीर ने ही 
प्रारम्भ की हो ऐसी बात नहीं है | हमारे ग्रादितम साहित्य में इस शैली का प्रयोग 
मिल जाता है। इसकी प्राचीनता का संबंध वेदों से बड़ी सरलता से जोड़ सकते 
हैं । ऐसी उलटी उक्तियों का वेदों में प्रभाव नहीं है । 


'अ्पादेति प्रथमा पद्दवतीनां कस्तद्वां मिन्रावरुणा चिकेत,' “चत्वारि 
श्ू गान्नयोउस्य पादा हेशीएें सप्त हस्तासो श्रस्य। ज्िधा बद्धो वषभो रोरवीति ', 
अथवा “'इदं वपुनिवेचन जनासइ्चरन्ति यन्नचस्तस्थुराप:' झ्रादि वाक्यावलियों ने 
उलटबाँसियों के स्रोत की ओर संकेत किया है । 


डा० त्रिग्रुणायत ने ऋग्वेद में एक और उदाहरण इसी प्रकार का 
खोजा है-- 


'क इमं वो तष्य माचिकेत, वत्सो मातृजनयति सुधानिः । 


श्र्थात्‌ वन आदि में भ्रन्तहित अग्नि को कौन जानता है ? पुत्र होकर 
भी ग्रग्ति श्रपनी माताग्रों को हथ्य द्वारा जन्म देते हैं । 


श्री परशुराम चतुर्वेदी ने ऋग्वेद के भ्रतिरिकत श्रथवंवेद से भी एक 
उदाहरण दिया है-- 





सतीश नफकनस्न- 


१, बिना पैरोंवाली पैरोंवाली से पहले श्रा जाती है, मित्रावरुण इस 
रहस्य को नहीं जानते--ऋग्वेद २-१-१५२-३ ह॒ 

२. इस बल के चार सींग, तीन चरण, दो सिर श्रौर सात हाथ हैं ; 
थह तीन प्रकार से बँधा हुझा उच्च शब्द करता है--ऋग्वेद ३-४-५८-३ 
। ३. है मनुष्यो ! यह वपु निर्वेचन है क्योंकि इसमें जल स्थिर है. 
और नदियाँ बहती हें---ऋग्वेद ४-५-४७-५ 

४. ऋग्वेद (१-१-७-१५) सूत्र ६५ 


कबी र की उलटबाँसियाँ ३१५ 


'ईह ब्रवीत॒ य ईयड्भ वेदास्प वामस्य निहित॑ पद वेः। शीष्ण: क्षीरे 
दृहते गावो श्रस्य वत्रि बसाना उदक पदाय: । 


उपनिषदों ने इस शैली को और भी आगे बढ़ाया है। उनमें भ्रात्मा के 
संबंध में ऐसी भ्रनेक उक्तियाँ समाविष्ट हुई हैं जो उलटी प्रतीत होती हैं किन्तु 
अनुभवगम्य सत्य से पूर्ण हैं। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ एक ऐसी विचित्र शक्ति 
का परिचय देता है जिससे भ्राश्वयं होता है। वह (आत्मा) “बिना हाथ-पैरों 
का होता हुआ भी वेगवान और ग्रहण करने वाला है, नेत्रहीन होकर भी देखता 
है श्रोर कर्ण रहित होता हुआ भी सुनता है ।” लगभग इसी भाव को कठोप- 
निषद्‌ में इन शब्दों में व्यक्त किया गया है-- 


“ग्रासीनो दूरं ब्रजति शयानों यातिसवंत:' ।” 


श्र्थात्‌ वह स्थित हुआ भी दूर जाता है और शयन करता हुप्ना भी सब 
श्रोर पहुँचता है। इसी श्राशय को ईशोपनिषद्‌ ने कुछ भिन्‍न प्रकार से व्यक्त 
किया है--' 
“तदेजति तन्‍नंजति तहुरे तद्न्तिके । 
तदन्तरस्य स्वस्थ तत्सवंस्थास्य बाह्यत: ॥” 


श्र्थात्‌ “वह चलता है श्रोर नहीं भी चलता, वह दूर है और निकट 
भी है ओर वह सबके भीतर भी है तथा बाहर भी है। वह ठहरा हुआ भी 
प्रन्य दोड़नेवालों से भ्रागे निकल जाता है ।' 


उलटी बातें कहने की पद्धति ने 'अ्रद्भुत' के भ्राश्रय से धर्म में ही नहीं 
ग्रागे चलकर साहित्य में भी प्रतिष्ठा प्राप्त की । आध्यात्मिक मनीषियों ने 


१. हे विद्वन्‌ ! जो भी इस सुन्दर एवं गतिशील पक्षी के भीतर निहित- 
रूप को जानता हो, वह बतलावे ; उसकी इन्द्रियाँ श्पने शिरोभाग द्वारा क्षीर 
प्रदान करती हैं और अपने चरणों से जल पिया करती हें---भ्रथव ६-६-५ 

२. द्वेता० उप० ३-१६ 

३. कंठोप० १-२-२१ 

४, ईशोपनिषद्‌, मं० ४ 

५. तद्घावतोषन्यानत्येति तिष्ठत्‌ू --ईशोप०, म० ४ 


३१६ कबीर एक विवेचन 


विभावनात्मक वर्णनों के सहारे सत्य के अनेक पहलुझ्नों को तो प्रकाशित किया 
ही, साथ ही उसमें एक सरसता का पुट भी दिया । इसी कारण उपनिषदों की 
बहुत-सी भ्रध्यात्मोक्लियाँ किसी अंश तक सरसता की श्रभिव्यंजना भी करती 
हैं। यों तो ब्राह्मणों में भी बहुत से ऐसे स्थल झ्ाये हैं जो वैदिक संहिताओं 
और उपनिषदों के बीच कड़ी का काम किये बिना नहीं रहते, फिर भी उनका 
वह महत्त्व नहीं है जो उक्त विभावनात्मक वर्णनों का है । 

इन सब वर्णनों को हम दो भागों में बाँठ सकते हें--विभावनात्मक 
वर्णन और विरोधाभास । ये दोनों वास्तव में एक ही असिलता की दो धाराएँ 
हे लि 


7१ 


“भ्रपाणिपादों जनवो ग्रहीता पद्यत्यचक्षु: सश्युणोत्यकर्णः 


इस में (विभावना' है । यहाँ कारण के बिना ही कार्य की उत्पत्ति कही 
जाती है। स्वाभाविकत्व' और 'कारणान्तर' भेद से विभावना भी दो प्रकार की 
होती है। विभावना का प्रतिरूप विरोधाभास है जो विरोध से भिन्‍न होता है क्योंकि 
उसमें विरोधी ग्रुण सहस्थ नहीं होते, केवल विरोध का भ्राभास होता है। वस्तुत: 
विरोध नहीं होता । विभावना और विरोधाभास, दोनों से वण्यं का उत्कषष प्रकट 
होता है। इनके अश्रतिरिक्त असंगति, अधिक, विषम एवं विशेषोक्ति के द्वारा 
भी वर्ण्यं का महत्त्व प्रतिपादित करने की चेष्टा की गयी है । 


इस प्रकार की परंपरा धामिक ग्रभिव्यक्तियों में श्रागे भी चलती दिखायी 
पड़ती है किन्तु उसका श्रभिप्राय बदलने लगता है। तांत्रिकों श्रौर वज्ञयानी 
सिद्धों ने उलटी बात कहने की शैली को बहुत बड़ा प्रोत्साहन दिया। इसका 
विशेष कारण उनकी गोपन प्रवृत्ति थी। वे भ्रपनी साधना-संबंधी बातें लोक में 
प्रकट करना उचित नहीं समभते थे तांत्रिकों ने श्रपनी गोपन-प्रवृत्ति का संकेत 
इन शब्दों में किया है-- 
“प्रकाशात्‌ सिद्धि हानि: स्यात्‌ वामाचारगतो प्रिये । 


भ्रतो बाभपथे देवी गोपयति मात जारबत्‌ ॥/ 
--विश्वसा रतंत्र 


१. एवेता० उप० ३-१६ 


कबीर की उलटबाँसियाँ ३१७ 


बौद्ध धर्म में तो उलटर्बाँसियों के प्रयोग बहुत पहले से मिलते रहे हैं। 
“धम्मपद की ये गाथाएँ तो बहुत प्रसिद्ध हो चुकी हँ--- 


“मातरं पितरं हन्त्वा राजानो देच खत्तिये। 
रटठ॑ सानुचर हन्त्वा श्रनिघों याति ब्राह्मणो ॥/  (क) 
“मातरं पितरं हन्त्वा राजानो ह्च सोत्थिये। 
वेग्याघ पञ्चमं हन्त्वा श्रनिधों याति ब्राह्मणो ॥” (ख) 


इनको पढ़-सुनकर किसी को भी आइचये हो सकता है किन्तु इन गाथाग्रों 
का ग्र्थ प्रतीकों में छिपा हुआ है । उसके खुलने पर आइचयें का निवारण हो 
जाता है। बौद्ध-धर्म के वत्नयान और सहजयान सम्प्रदायों में ऐसे प्रयोगों का 
और भी विकास हुग्ना है। चर्यापदों में ऐसे कितने ही प्रयोग मिलते हैं। काण्हपा 
की एक उक्ति देखिये-- 


“मारि शासु नणन्द घरे शालो। 
माञ्न साहिशा कान्‍्ह भइल कपाली ॥ 


अर्थात्‌ घर में सास, ननद एवं साली को मार कर माँ को मारा और 
काण्हपा कपाली हो गया। 


इसी प्रकार कुक्कुरीपा ने कच्छपी का दोहन करने और मगर द्वारा 
वृक्ष की इमली के खाये जाने की बात कही है-- 


“दुलि दृहि पिटठा घरण न जाइ। 
रुखेरतेन्तलि कुम्भीरे खाभ्म ॥ 


१. धम्मपदः पकिण्णवग्गो ५-६ 

(क) “माता-पिता दो क्षत्रिय राजाग्रों तथा भ्रनुचरसहित राष्ट्र को 
'नष्ट करके ब्राह्मण निष्पाप हो जाता है ।” 

(ख) “माता-पिता दो क्षत्रिय राजाओं तथा पाँचवें व्याप्त को मारकर 
ब्राह्मण निष्पाप हो जाता है ।” 

२. चर्यापद, ११ 

३. चर्यापद, २ 


३१८ कबीर एक विवेचन 


भ्रौर ढेण्हेणपा की उक्ति में भी कुछ कम उलटापन नहीं है । यहां बल 
ब्याता है श्रोर गाय बाँक रहती है और पिटठा (पीठक) तीनों समय दुह्ा जाता 
है 
“बलद बिल्नाश्नत गविश्ना बके। 
पिठा दृहिए ए तिना सांझे ॥ 


ऐसी उक्तियों के साथ सिद्धों ने गर्वोक्तियाँ या चुनौतियाँ भी जोड़ रखी 
हैं, जैसे करोड़ों में से कोई विरला योगी ही इस बात को समभ सकता है, भ्रथवा 
ढेन्दहण पा के इस गीत को कोई-कोई ही समभ पाता है। 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि गोपन-प्रवृत्ति के कारण सिद्धों की 
रचनाओं में एक विचित्र शैली को प्रोत्साहन मिला था जिसको विद्वानों ने 
सन्ध्या' या 'सन्धा' भाषा कहा है। इसका भ्र्थ-भार अभिधा-शक्ति न संभाल 
कर 'संकेत' संभालते हैं जो प्रतीकमात्र होते है। इनका ग्रभिप्राय वक्‍ता के मस्तिष्क 
में होता है और श्रोता उसको खोजता हुआ अनेक बार कहीं से कहीं पहुँच सकता 
है संयोग या वक्‍ता की सहायता ही श्रोता को उसके पास पहुँचा सकती है। 


इस प्रकार की प्रतीक-शैली की परंपरा नाथों की वाणियों में भी अ्रव- 
तरित हुईं किन्तु उनकी प्रवृत्ति सिद्धों-ज॑सी नहीं थी। सिद्ध लोग भ्रपती साधना 
का रहस्य हर किसी को प्रकट नहीं होने देना चाहते थे, कारण कि उनकी भ्रपनी 
दुबंलताएँ थीं। इस गोपन-प्रवत्ति ने उनकी चमत्कार-प्रवृत्ति को भी प्रेरित 
किया और वे संकेत-शली का प्रयोग गोपन-क्षेत्र से बाहर भी करने लगे । इस 
प्रकार सिद्धों की वाणी में दो प्रकार की प्रवृत्ति दिखायी पड़ती है--गोपन-प्रवृत्ति 
तथा चमत्कार-प्रवृत्ति | यद्यपि सिद्धों की मूल प्रवृत्ति गोपन की है। नाथों में. 
गोपन-प्रव॒त्ति का आग्रह नहीं दीख पड़ता किन्तु दूसरी प्रवृत्ति उनकी वाणी में 
छिप नहीं सकी है। कहने की ग्रावश्यकता नहीं कि नाथों की सिद्धि-दुन्दुभि ने 
लोक को चमत्कृत कर दिया था । शायद ही ऐसी कोई वस्तु भी जो लोक-दृष्टि 
में बाबा गोरखनाथ की शक्ति से बाहर की रही हो । यह सब पंथ-प्रतिष्ठित 
चमत्कारिता थी । 





१, चर्यापद, ३३ 


कबीर की उलटबाँसियाँ ३१९ 


गोरखनाथ और उनके शअनुयायियों ने श्रपती साधना की श्रनेक बातों 
को पहेलियों में समझाया है जिनमें उलटी बातें होने से कुतृहल बढ़ाने की चेप्टा 
स्पष्ट है। एक ऐसा उदाहरण देखिये-- 
“थंभ विहणी गगन रचीले तेल विहृणी बाती। 
गुरु गोरख के वचन पति श्राया तब द्योस नहीं तहाँ रातो ॥ 


अर्थात्‌ गोरखनाथ कहते हैं कि यदि मेरे वचनों में पुर्णं विश्वास हो जाये 
श्रौर उसके ग्रनुसार आचरण किया जाये तो स्पष्ट हो जायेगा कि गगन में किसी 
खंभे श्र तेल-बत्ती के बिना ही ज्ञान का शुञ्रालोक हो गया है। कहने का 
तात्पय यह है कि गोरखनाथ अ्रपनी साधनात्मक अनुभूतियों को व्यक्त करने के 
लिए कई बार उलटबाँसियों का सहारा ले लेते हैं। एक तो उन श्रनुभूतियों 
की ग्रभिव्यक्ति स्वतः ही रहस्यमयी हो जाती है, दूसरे उनकी चमत्कार-प्रवृत्ति 
एवं परंपरा की प्रेरणा भी उलटबाँसियों को जन्म देती है। एक स्थान पर 
गोरखनाथ की उलटबाँसी देखिये-- 
“डुंगरि मंछा जलि सुसा, पाणी सें दों लागा। 
ग्ररहूट बहे तसालवां, सुले कांटा भागा ॥/ 


ग्र्थात्‌ पानी में श्रग्नि लगी हुई है, मछली पहाड़ पर है श्रौर खरगोश 
जल में है । प्यासों के लिए रहेँट बहने लगी है और शूल से निकल कर काँटा 
नष्ट हो गया है! 


एक दूसरे स्थान पर 'गजेन्द्र चींटी की भ्रांख में प्रवेश करता है, बाधिन 
गाय के मुख में ब्याती है ओर बॉक बारह वर्ष की भ्रवस्था में प्रसव करके 
निकम्मी हो जाती है ।' 


श्रोर भी भ्राइचय की बात देखिये---/“नाथ अ्रमृतवाणी बोलता है, कम्बल 
बरसता है श्रौर पानी भीगता है। पड़वे को गाड़कर उसमें खूंटे को बाँधो, 





१. देखिये, गोरखबानी (प्रयाग), पृष्ठ ११२, पद २० 
२. चींटी केरा नेत्र मैं, गज्येन्र समाइला । 
गावड़ी के मुष में, बाघला बिवाइला ॥--गो० बा० (प्रयाग), 
पृष्ठ १२९, पद ३४ 


३२० कबीर एक विवेचन 


दमामा चलता है श्रौर ऊँट बजता है । कौए की डाल पर पीपल बंठा है, चूहे 
के शब्द से बिल्ली भाग रही है। बटोही चलता है, बाट थकती है, डोकरी के 
ऊपर खाट लेटी है। कुत्ता घुस गया है और चोर भूंक रहे हैं''*'''घड़ा नीचे 
है और पनिहारिन ऊपर है। लकड़ी में पड़कर स्वयं चूल्हा जल रहा है और 
रोटी अश्रपने पकाने वाले को खाती जा रही है। कामिनी जलती है और भ्रंगीठी 
तापती है ।''*'''बहू सास को जन्म देती है श्रौर नगर का पानी कुएँ को जाता 
है और गोरखनाथ “उलटी चर्चा" का गान करता है। 


इस प्रकार की शैली का एक युग रहा दीख पड़ता है क्योंकि जन मुनियों 
ने भी उसको अपनाया है। आवश्यकता और परंपरा, दोनों ने 'उलटी चर्चा' 
को प्रेरणा दी थी | अपने एक पाहुड़ दोहा में जन मुनि रामसिह भी ऐसी ही 
अटपटी बात कहते हें--- 
“उब्बस बसिया जो करइ, बसिया करइ ज्‌ सुण्ण। 
बलि किज्जउ तसु जोइयहू, जासुण पाउण पुण्ण॥* 
--पाहुड़ दोहा (करंजा), १६२ 


अर्थात्‌ जो ऊजड़ को बसाता है और जो बसे हुए को उजाड़ता है, हे 
योगी ! उस व्यक्ति की बलिहारी है; उसको न पाप होता है न पुण्य । 


यहां यह कहने की आवश्यकता नहीं है कि सिद्धों और नाथों की वाणी 
से कबीर की वाणी का श्रटूट संबंध रहा है। इन्ह के गोला-बारूद से कबीर ने 
इन्हीं के गढ़ पर चढ़ाई की है । इसलिए भाषा और शैली तक में इन्हीं का 
अनुकरण है, इन्हीं की छाप है। यद्यपि सिद्धों की भाषा कबीर की भाषा से 
बहुत भिन्न है फिर भी भाषा की जो प्रवृत्ति है वह कबीर की भाषा में मिलती 
है किन्तु गोरखनाथ की भाषा तो कबीर के बहुत निकट की प्रतीत होती है । 


१. नाथ बोल पअ्रमृतवाणी वरिषंगी कंवली भीज॑गा पांणी । 
गाडि पडरवा बांधिले षूंटा, चले दमामा बाजिले ऊंटा ॥ 
>८ ८ >८ हर 
नगरी को पांणीं कुई झावे, उलटी चरचा गोरख गाव ॥ 
“गो० बा०, पृष्ठ १४१०-४२, पद ४७ 


कब्रीर की उलटबासियाँ ३२९१ 


कबीर ने अपनी साधना का एक बहुत बड़ा अंश गोरखनाथ की साधना से भी 
ग्रहण किया है । 


इसमें तो कोई सन्देह भी नहीं है कि गोरखनाथ योगी थे । उन की योग- 
साधना वज्भयानियों की योग-साधना से भिन्न थी । वज्ञयानियों ने योग-चर्या 
को शारीरिक क्रिया-प्रक्रियाग्रों में श्राबद्ध कर रखा था, किन्तु नाथ-सम्प्रदाय 
में एक भ्रध्यात्म तत्त्व की प्रतिष्ठा हुईं । इसीलिए हम देखते हें कि गोरखनाथ 
की योग-साधना में शिव और शक्ति को श्रादि तत्त्व माना गया है और शिव 
नाथ-सम्प्रदाय के मूल प्रवर्तेक माने गये हैं । भ्रतएव यह न भुला देना चाहिये 
कि गोरखनाथ का उहं हय ब्रह्मपदोपलब्धि रहा है चाहे उसमें चमत्कारों की 
कितनी ही प्रधानता रही हो । “उन्होंने अपने बहुत से आध्यात्मिक संकेत 
रहस्यात्मक शैली या उलटबाँसियों तथा विचित्र रूपकों में दिये हैं जोकि सर्वे 
सामान्य जनता के हेतु बोधगम्य नही हैं और जब तक उस रहस्यात्मक शैली 
का परिचय प्राप्त न हो तब तक उलटबाँसियों और उन विचित्र रूपकों का 
भर्थ भी स्पष्ट नहीं होता ।” इन उलटबाँसियों और रूपकों के श्रनेक उदाहरण 
कबीर भ्रादि संतों की बाणी में दृष्टिगोचर होंते हैं । 


इस विवेचन से कबीर की उलटबाँसियों की परंपरा का ज्ञान तो हो 
जाता है किन्तु 'उलटबाँसी' शब्द की व्युत्पत्ति श्रभी तक अंधकार में है श्रौर न 
भ्रभी तक यह पता चल सका है कि इस शब्द का प्रचलन कब से हुझा है । 
गोरखबानी में 'उलटी चरचा' का प्रयोग हुआ है । यहाँ 'उलटी' शब्द हमारे 
बहुत काम का है । हो सकता है कि कहीं इसीके आासपास हमारा विवेच्य 
शब्द 'उलटबाँसी' छिपा हो । कुछ लोगों ने इसे 'विपयेय अथवा 'उलटी' मात्र 
नाम भी दिया है। इन शब्दों से 'उलटबाँसी' के भीतर छिपा हुआ उद्देश्य तो 
प्रकाशित हो जाता है, किन्तु इसके उत्तराद्ध की छाया हाथ नहीं ग्राती । श्री 
परशुराम चतुर्वेदी ने कबीर साहित्य की परख' में इस शब्द की व्युत्पत्ति पर 
प्रकाश डाला है । उन्होंने इसे एक स्थान पर 'उलटा' एवं 'अंश', इन दो' शब्दों 
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से मिलकर बना कहा है। यहाँ 'उलटा' दब्द तो साथंक है, किन्तु अंश” से 
बाँसी' कैसे बना होगा, यह बात कुछ अधिक दूर खिंची हुई लगती है । 


श्री चतुर्वेदी जी का एक दूसरा अनुमान और है । वेक हते हैं--उलट- 
बाँसी शब्द के इस अर्थ का समर्थन उसे 'उलटा' एवं बाँस' शब्दों द्वारा निर्मित 
मान कर भी किया जा सकता है, जिस दशा में उसका ठीक-ठीक शब्दार्थ वंसी 
रचना के अ्रनुसार होगा जिसका बाँस (पादवे भाग अ्रथवा अंग) उलटा या 
विपरीत ढंग का पाया जाये ।” 


मेरी समझ में इस शब्द की दो व्युत्पत्तियाँ हो सकती हँ--एक तो 
'उलटवाँ-सी' संयुक्त शब्द से और दूसरी 'उलटवास' से संबंधित । पहले शब्द 
'उलटबाँ' का अर्थ 'उलटी हुई है श्रौर 'सी' का प्र्थ समान है, अ्रतएवं 'उलटबाँ- 
सी का अभिप्राय हुआ 'उलटी हुई प्रतीत होनेवाली उक्ति'। उलटबाँसियों में 
उलटी बातें कही गई हैं, इसलिए यह श्र उचित भी प्रतीत होता है। गोरख- 
नाथ का 'उलटी चर्चा और कबीर का 'उलटा वेद” झ्ादिक प्रयोग इस अर्थ का 
भी समर्थन करते हैं । 


दूसरी व्युत्पत्ति कुछ विशेष ध्यान देने योग्य है और वह है 'उलटवास' 
शब्द से । 'परमपद' या अध्यात्म-लोक में रहने वाले का निवास वास्तव में 
“उलटवास' है । इससे संबंधित वाणी 'उलटवासी' वाणी कहला सकती है । 
ग्राध्यात्मिक अनुभूतियाँ लोक-विपरीत अनुभूतियाँ होती हें और उन ग्नुभूतियों 
को व्यक्त करनेवाली वाणी लोक-दृष्टि से उलटी प्रतीत होती है, वास्तव में 
वह उलटी नहीं होती । इस शब्द में 'बा' के ऊपर तो सानुनासिकता दिखाई 
पड़ती है वह भ्रकारण है । 


इस व्युत्पत्ति से हमारी दूसरी समस्या नहीं सुलक पाई । इस छब्द का 
प्रयोग कब से होने लगा, हमारे सामने यह एक प्ररन है । इस शब्द को हम 
कबीर से पहले का नहीं मान सकते । यह शब्द कबीर से पहले का नहीं हो 


१. परशुराम चतुर्वेदी--कबीर साहित्य की परख, पृष्ठ १५२ 
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सकता क्योंकि पहले का होने पर कबीर की वाणी में कहीं न कहीं इसका 
उपयोग होता भ्रथवा भ्रन्यत्र यह शब्द मिलता। जब इस शब्द का प्रयोग कबीर 
वाणी में भी नहीं मिलता तो श्रवश्य ही इसका जन्म कबीर के बाद में हुआ 
है श्रौर वह भी किसी ऐसे व्यक्ति की वाणी में जिसने इसका श्रभिप्राय समझा 
हो । बहुत संभव है कि यह शब्द बहुत प्राचीन न हो क्‍योंकि बाद के संतों ने 
भी इसका प्रयोग नहीं किया । 


जो हो इससे हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि कबीर की उलटबाँसियाँ 
सिद्धों की परंपरा की उलटबाँसियाँ नहीं हैं । अ्रधिकांशत: उनमें श्नोपनिषदिक 
परंपरा की उलटबाँसियाँ हैं जिनमें श्राध्यात्मिक अनुभूति की श्रभिव्यंजना है 
श्रौर जिनमें कहीं-कहीं प्रेम और दर्शन का भी सुमिलन हुआ । इस शैली का 
इतिहास तीन प्रकार की प्रवृत्तियों का परिचय देता है--आनुभूतिक अ्रभिव्यंजना 
की प्रवृत्ति, चमत्कार-प्रवृत्ति एवं गोपन-प्रवृत्ति । 


श्रानुभूतिक अ्भिव्यंजना की प्रवृत्ति वेदों से ही चली आ रही है । धीरे- 

धीरे इसका विकास भी होता रहा है । धर्म की सत्प्रवृत्ति के रूप में धामिक 
प्रभाव के उत्कर्ष में इसका बहुत बड़ा योग रहा है । कबीर-वाणी में इसी 
प्रवृत्ति का प्राधान्य रहा है :-- 

“एक श्रचेभा देखा रे भाई, 

ठाढ़ा सिघ चरावे भाई ॥ 

पहले पत पीछे भई मसाइ, 

चेला के गुरु लागे पाह ॥ 

जल को मछली तरवर ब्याई, 

पकड़ि बिलाई मुरग खाई॥ 

बेलहि डारि गूंनि घरि झश्राई, 

कत्ता कूं लंगई बिलाई ॥ 

तलि करि साखा ऊपरि करि मूल, 

बहुत भाँति जड़ लागे फूल ॥ 

कहे कबीर या पद को बूके, 

ताकूं तीन्य त्रिभुवन सूझे ॥ 


१. कबीर ग्रंथावली, पद ११ 
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ये उक्तियाँ कबीर की गहरी अनुभूति का परिचय देती हैं । इनको पढ़ने 
और समभने से ऐसा नहीं लगता कि कबीर कुछ छिपाना चाहते हैं और न 
ऐसा ही लगता है कि कबीर को अपने ज्ञान का गव॑ है। जहाँ गवे-सा लगता 
है वहाँ भी वास्तव में गर्व नहीं है । उनकी गहन अनुभूति जब उद्गीर्ण होती है 
तब वह किन्‍्हीं भी शब्दों में निकल पड़ती है श्र उदगारों की गहनता का 
प्रभाव भाषा पर ही नहीं श्रोता या पाठक पर भी पड़ता है | निम्नलिखित 
उदाहरण आनुभूतिक उद्गारों की गहनता भ्रौर उनके प्रभाव को व्यक्त करता 
“7 
“कंसे नगरि करों कृटठवारी, 
चंचल पुरिष बिचषन नारो । 
बेल बियाइई गाह भई बांभ, 
बछरा दृहे तोन्‍्यूं साँक ॥ 
मकड़ी धघरि मांधी छछिहारी, 
माँस पसारि चील्ह रखवारी ॥ 
मूसता खेवट नाव बिलइया, 
मींडक सो साँप पहरइया ॥ 
नित उठि स्याल स्यंघ सूं भूरे, 
कहे फबीर कोई बिरला बू्क ॥ 


इस पद को पढ़-सुनकर सिद्ध ढेण्डेगपा की उक्ति का स्मरण आ जाता है । 
जिस प्रकार वहाँ गर्वोक्ति या चुनौती थी, उसी प्रकार यहाँ भी दीख पड़ती है 
किन्तु दोनों पदों की अन्तिम पंक्तियों की ध्यानपूर्वक तुलना करने पर स्पष्ट 
हो जाता है कि चर्यापद में चुनौती की प्रवृत्ति है जबकि कबीर के पद में सत्य की 
दुरूहता की श्रोर संकेत किया गया है । 


ऐसी बात नहीं है कि कबीर-वाणी में गर्वोक्ति की गंध नहीं झ्राती, अवश्य श्राती 
है और वह भी उलटबाँसियों और कूटों में प्रधानता से, किन्तु वे गवक्ितयाँ हैं 
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नहीं क्‍योंकि वे गये से प्रेरित नहीं हैँ । वास्तव में वे प्रेरित हैं सत्य से और 
उनमें उसी की प्रवरता है, उसीका तेज है। उसीके कारण उनमें गये की गंध 
प्रतीत होती है । जिस प्रकार सत्य में अविनय नहीं होता उसी प्रकार भय भी 
नहीं होता । विनय ओर अभय, दोनों ही कबीर-वाणी के भूषण हैं। इसी से 
उनके श्रभय में अ्रविनय नहीं है और न उनके विनय में भय है । इसका मुख्य 
प्रमाण हैं उनकी उलटबाँसियाँ जिनमें गोपन-प्रवृत्ति का अभाव है । 


सिद्धों की उलटवाँसियों में गोपन की प्रवृत्ति होने से भय और आशंका 
प्रमाणित हो जाते हैं । ऐसी बात नहीं थी कि सिद्धों की दुर्बलता दूसरों को ही 
दुबंलता प्रतीत होती थी क्योंकि वे उनकी साधना के रहस्प को नहीं समभते 
थे वरन्‌ सिद्ध भी अपनी साधना की दुबंलताश्रों को समभते थे। इसीलिए अपने 
बहुत से रहस्यों का उद्घाटन नहीं करना चाहते थे और गोपन को भी इसीलिए 
प्रोत्साहित किया गया था। गोपन की प्रवृत्ति ही तांत्रिकों की उलटबाँसियों के 
मूल में है । तांत्रिक लोग भी अपनी साधना के प्रत्येक पक्ष को, उसके ग्रुण-दोप 
को समभते थे । फलतः वे नहीं चाहते थे कि वह सर्वबोधगम्य हों । इसीसे उनके 
सम्प्रदाय में गोपन-शली का प्रचलन हुआ । 


उलटवाँसियों के इतिहास में तीसरी प्रवृत्ति चमत्कार-प्रवृत्ति रही है जिसका 
प्रादम्भिक स्वरूप अदभुत' के सचार के लिए प्रकट हुआ था। उपनिषदों तक 
में इसी अदभुत की भाँकी दिखाई देती है । बाद में अदभुत चमत्कार में 
परिणत होने लगा। सिद्ध और तांत्रिक ही नहीं, जन और नाथ तक भी चमत्कार- 
प्रवृत्ति से श्रछ्ृते न रह सके । परिणाम यह हुझ्ना कि भाव या प्रभाव के लिए नहीं 
वरन्‌ भ्रम में डालने के लिए भी उलटवाँसियों-जसी रचनाएँ प्रयुक्त होने लगीं। 
इसमें सन्देह नहीं कि नाथों ने गोपन से कहीं दूर उलटबाँसी को चलाया, जिसमें 
आध्यात्मिक रहस्य भी निहित था किन्तु उनके कूटो में चमत्कार की प्रवृत्ति 
स्पष्ट है। कहीं-कहीं इस प्रव॒त्ति का साक्षात्कार संतों तक की वाणी में हो जाता है 
श्रौर तो और कहीं-कहीं तो कबी र-वाणी तक में इसकी कलक मिल जाती है जिसको 
सत्ता कबीर के ज॑से सरल और स्पष्ट व्यक्तित्व में एक आदइचर्य की बात है। 


कबीर की उलटबाँसियों में कभी-कभी 'बूकं अ्रथवा बूभहु तथा 
“विचार ज॑से शब्दों के प्रयोगों से उनके सही मूल्यांकन में बाधा हो सकती है 
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और उनके संबंध में भ्रमेक मत बनाये जा सकते हैं । म्म-ज्ञान के श्रभाव में कोई 
उनकी भाषा को 'सन्ध्या' या 'संधा' भाषा कह सकता है, कोई उनको कूट संज्ञा 
दे सकता है और कोई पहेली या मुकरी तक कह सकता है। श्री परशुराम 
चतुर्वेदी ने ठीक ही कहा है कि आभिप्रायिक वचनों के समान दीख पड़ने के 
कारण वे कभी-कभी विविध पहेलियों के रूप धारण कर लेती हैं । एक 
उदाहरण देखिये-- 

“एक सुहागिन जगत पियारी, 

सगले जीव जंत की नारी ।” 


देखने में ऐसा प्रतीत होता है कि वाच्यार्थ के पीछे कोई चीज़ छिपी 
हुई है जो प्रसंग या रुढ़ अर्थ से ही प्रकाश में आरा सकती है। कहीं-कहीं ऐसा 
भी प्रतीत होता है कि कबीर ने पारिभाषिक शब्दों की पेंठ लगा कर श्रपनी 
उक्तियों को कूट बना दिया है भ्रौर इस भ्रम से उन्हें 'दृष्टिकूटों' की परंपरा 
में रख दिया जाता है-- 
“गज नव गज दस गज इक्कोस, पुरी श्राये कतनाई। 
साठ सूत नव कंठ बहत्तर पादु लगो श्रधिकाई ॥” 


क्या वास्तव में ये पंक्तियाँ इन पंक्तियों की परंपरा में निभ सकती हैं ? 


“हरिरिप्‌ अश्रनुज बास कोबा (रा) तल दए सरीर हमारा । 
खटपद वटुरथु सुग्रश्भरि धनि सोदर सुश्र कर धारा ॥/” 


अथवा सूर के इस कूट के साथ रख सकते हैं ? 


“ऊधो इतनो मोहि सतावत । 

कारी घटा देखि बादर की दामिनि चमकि डरावत। 
हेमसुतापति को रिपु व्याप॑ द्धिसुत रथ न चलावत। 
अंब-खंडन-दाब्द सुतत ही चित चकत उठि धावत॥ 


१. परशुराम चतुर्वदी--कबीर साहित्य की परख, पृष्ठ १५६ 
२. कबीर ग्रंथावली, (परिशिष्ट ), पृष्ठ २८०, पद ८४ 

३. कबीर ग्रंथावली, (परिशिष्ट), पृष्ठ २८१, पद ५६ 

४, विद्यापति की पदावली, पद ३५५ 


कबीर की उलटबासियाँ ३२७ 


कंचनपुर-पति को जो श्राता ते सब बर्लाह न श्रावत ॥ 
शंभू-सुत को जो वाहन है कहके अभ्रसल सलावत। 
यद्यपि भूषण श्रंग बनावत सोइ भुजंग होह धावत 0७ 
सूरदास विरहिन श्रति व्याकुल खगपत्ति चढ़ि किन श्रावत ॥ | 


विद्यापति-पदावली श्रौर सूरसागर के श्रवतरणों को देखकर तथा उन्हें 
कबीर की उक्त पंक्तियों के साथ तोलने पर भेद समभ में श्रा सकता है। 
पदावली श्रौर सूरसागर के उद्ध रणों में भाव के ऊपर बुद्धि का आसन जमा 
हुआ है किन्तु कबीर की उक्त में बुद्धि के तल पर भाव की धारा सी बह रही 


है । 


इससे यह निष्कर्ष निकालना श्रनुचित नहीं है कि कबीर की जिन उक्तियों 
को कूट-परंपरा में रखा जाता है वे वास्तव में उनमें फिट नहीं बंठती । यह 
ठीक है कि उनके शब्दों में एक पारिभाषिक अर्थ अवश्य निहित है जो नव गज, 
दस गज' आदि से प्रकट होता है किन्तु वह मानसिक व्यायाम कराने के लिए 
नहीं है, भ्रनुभूति की समीचीन अभिव्यक्ति के लिए है। अभिव्यक्ति की श्र 
कबीर का ध्यान रहा है, वह अपेक्षित हो गयी है ; बस उसमें कूट का इतना 
सा लक्षण आ गया है। कबीर की शुद्ध उलटबाँसी का लक्षण इससे भिन्‍न है। 
(१) उसके वाच्याथ में विरोध निहित रहता है और उसका परिहार संकेतित 
अर्थ से होता है। (२) साथ ही उससे किसी अलौकिक तथ्य का प्रकाशन होता 
है । इस निकष पर नव गज' आदि को शुद्ध उलटबाँसी भी नहीं कहा जा 
सकता । 


वसे कबीर के समय में कूटों का भी बहुत प्रचलन था। आ्राठवीं शताब्दी 
से ही मानसिक व्यायामों को प्रोत्साहन मिलने लग गया था और भ्रभिव्यवित 
सरल इहाली को छोड़ कर बत्रता के क्षेत्र में उतर ञ्रायी थी। कूटों की मूल 
प्रेरणा धर्म की गोपन-प्रवृत्ति से आगे साहित्य तक में पहुँच गयी थी। भागवत 
में कूटों का अ्रभाव नहीं है। सिद्धों की तो पहले ही चर्चा की जा चुकी है । 
'चमत्कार' का उल्लेख करते हुए नाथों के संबंध से भी कूट शली की श्रोर 
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१. देखिये, सूरसागर, दशमस्कन्ध, अ्रध्याय ४७ 
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संकेत किया जा चुका है। विद्यापति ने ही नहीं, ज॑न कवियों ने भी कूटों को 
बहुत प्रोत्साहन दिया । हिन्दी-कवियों ने बाद में तो कूटों या दृष्टकूटों को बुद्धि 
की परीक्षा का एक माध्यम ही बना लिया जिससे सूर ही नहीं, तुलसी तक अ्रछूते 
न बच सके । श्यूगारी कवियों की वाणी में गोपन की प्रवृत्ति के कारण भी 
कूटोदय हुआ । कबीर के भ्रास-पास विद्यापति जैसे श्र गारी कवियों की वाणियाँ 
भी गृंजती थीं और नाथों की वाणियाँ भी | कबीर का लक्ष्य न तो कविता 
"करना था और न चमत्कृत करना । कबीर की वाणी में श्रूगार भी उद्बेलित 
हुआ है किन्तु श्र गार के लिए नहीं, वरन्‌ शान्त के लिए जिसमें कई स्थलों पर 
अ्रदभुत का पुट भी लगा हुआ है। भ्रतएवं जिन स्थलों पर कबीर-वाणी में कूट- 
लक्षण मिलते है वहाँ भी उनका लक्ष्य 'कूट' नहीं है। कबीर अपनी श्रनुभूति के 
लिए ग्रपनी वाणी को दासी बनाने की चेष्टा नहीं करते, वरनू, उसके प्रकाशन 
के निमित्त वह स्वयं दासी बन जाती है। वह 'स्वतंत्र दासी' है इसलिए उस 
पर कबीर का अंकुश भी नहीं है और न शायद उसपर अंकुश रखने की उन्होंने 
चेष्टा ही की है। इसी कारण उनकी वाणी को श्रालोचना के 'सर्वोक्ति', 'रबड़ 
छन्दा आदि अनेक प्रहार सहने पड़े हैं । 


कूटों श्रौर पहेलियों के अ्रतिरिक्त कबीर के समय में “मुकरियाँ' भी 
प्रचलित थीं | भ्रमीर खुसरों की मुकरियाँ इसका प्रमाण हैं | कबीर ने कुछ बातें 
मुकरियों के ढंग की भी कही है जिनको न तो हम उलटबाँसी कह सकते हैं, 
न मुकरी ही । एक उदाहरण देखिये--- 


“कुग्नरटा एक पंच पनिहारो, 
टूटी लाजु भर मतिहारी । 
कह कबोर इक बुद्धि बिचारी, 
नाऊ कश्नटा ना पनिहारी ॥" 


यह मुकरी तो इसलिए नहीं है कि इसका उद्भव विनोद की भावना 
से नहीं हुआ । पहेली और मुकरी में प्रतीकोपयोग होते हुए भी वह 'उलटबाँसी' 
के मर्म को धारण नहीं कर सकती । पहेली श्रौर मुकरी में एक बौद्धिक समस्या 
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१. कबीर ग्रंथावली, (परिशिष्ट), पद ११ 
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होती है किन्तु यहाँ एक रहस्य है जो 'एक कुश्नटा, पंच पनिहारी', 'लाज' 
(रस्सी) आदि प्रतीकों के पीछे निहित है । 


प्रतणव प्रतीकों के प्रयोग के कारण हमें कबीर की उलटबाँसियों को 
उनकी अन्य सभी प्रकार की कृति से भ्रलग करके देखना होगा। जहाँ साधना- 
त्मक श्रथवा ग्रध्यात्मविषयक भ्रनुभूति नहीं है श्रथवा जहाँ विरोधाभास नहीं है 
वहाँ हमें उलटबाँसी की खोज नहीं करनी चाहिये। जहाँ 'मूसा हस्ती सो लड़ेँ,' 
'उलटि मू्स सापणि गिली', अथवा चींटी परबत उपषरायां ले राख्यो चौड़े” 
ग्रादि उवितर्याँ हैं वहीं उलटबाँसियाँ भी है क्योंकि इनमें साधनात्मक भ्रनुभूति 
के साथ-साथ ऐसी प्रतीक-पद्धति है जिसमें विरोधाभास है । 


रचना को दृष्टि से भी कबीर की उलटबाँसियाँ कई प्रकार की हैं। 
एक प्रकार की तो वे 'उलटबाँसियाँ हैं जो पूरी रहस्यमयी हैँ । ज॑से--- 


“है कोई जगत गुर ग्यांनीं, 'उलदि बेद बूसे। 
पांणीं में भ्रगति जर॑, अ्रंधरे को सूभे॥ 
एकनि दादर खाये पंच भवंगा। 
गाइई नाहर खायों काटि काटि श्रंगा॥ 
बकरो बिघार खायों, हरनि खायो चोता। 
कागलि गर फांदियाँ, बटेरं बाज जीता॥ 
मर्स मंजार खायो, स्थालि खायो स्वांनां। 
भ्रादि को श्रादेस करत, कहे कबीर ग्यांनां ॥ 
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१. कबीर ग्रंथावली, पद १६१ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पद १६१ 
३ कबीर ग्रन्थावली, पद १६१ 
४. कबीर ग्रंथावली, पद १६० 


३३७० कबीर एक विवेचन 


इसके विपरीत नीचे के पद को देखिये-- 
ग्रवपध्‌॒ ग्रगनि जर॑ के काठ। 
| भ ५९ 


जे बांध्या ते छुछंद मुकता, बांधनहारा बांध्या। 
बांध्या मुकता सुकता बांध्या, तिहि पारब्रह्म हरिलांधा॥ 
>< »< >< 
अ्रंमत समांनां विष में जांतां, बिष में श्रमत चाख्या। 
फहे कबीर बिचार बिचारो, तिल में मेर समांनां । 
झनेक जनम का ग्र गुर करता, सतगर तब भेटांनां' ॥/ 


'इस पद में 'उलटबाँसियों की लहरें सी उठती दीख पड़ती हैं। कुछ 
बात कहकर मानों रहस्यात्मक प्रतीकों द्वारा कबीर खुले रहस्य को पाठक या 
श्रोता के समक्ष रख दते हैं । 


इस प्रकार कबीर की उलटवाँसियाँ रचना के विचार से दो प्रकार की 
हैं--पूणंपद उलटबाँसी और अंशपद उलटबाँसी। पूर्ण-पद उलटबाँसी की 
एक दो पंक्तियों को कबीर दूसरी प्रकार भी प्रयुवत कर लेते हैं किन्तु ये पंक्तियों 
की धारा को बाधित नहीं करती । अ्रंशपद उलटबाँसियों में दो शैलियों का 
मिलन, ओर कभी-कभी तीन-तीन चार-चार शैलियों का मिलन तक दिखायी 
देता है। 


विषय की दृष्टि से कबीर की उलटबाँसियों के पाँच भेद कर सकते 
हैं--संसार से संबंधित, ग्रात्मा-परमात्मा से संबंधित, योग से संबंधित, प्रेम- 
साधना से संबंधित तथा संदेश से संबंधित । 


इन विषयों को लेकर कबीर ने जो प्रतीक-मार्ग ग्रहण किया वही सर्वोत्तम 
था। पीछे भाषा के संबंध में प्रतीक के क्षेत्र और शक्ति की चर्चा की जा चुकी 
है भौर यह भी बताया जा चुका है कि यदि कुशलता से काम लिया जाये तो 
शब्दों का भ्रपव्यय भी नहीं होता | इसके ग्रतिरिक्‍त प्रतीक शब्द भ्रनुभूति के 


कल ज-.+२२०७०५७०--+++०२७०॥ २ ओ-नममककक+अ कम न ननकानक- कोल फनकपकननपिकन-ल न. न्‍ननननन जनक 2 330 “>2०»+ >००++०--०-+ कममनककम»-, 


१. कबीर ग्रंथावली, पद १७४ 
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चित्र प्रस्तुत करने में भी बड़े सहायक होते हैं । इसीसे कबीर को सूक्ष्म श्रनुभूतियों 
के व्यक्त करने में भी सफलता मिली है। यह दूसरी बात है कि वे दुर्बोध हो 
गयी हैं । दुर्बोधता का कारण भी प्रतीक ही हैं । सामान्य लोक और जीवन से 
हाव्दों को उठाकर कबीर ने उन्हें अ्रव्यक्त भावों की सेवा में नियोजित किया 
है । उनकी सेवा में कोई दूषण नहीं है किन्तु सेवक-सेव्य के संबंध को समभने 
की क्षमता तो होनी ही चाहिये। कबीर लोक-जीवन का पूर्ण अनुभव कर चुके 
थे और यहीं से उन्होंने भ्रपने शब्दों को चुना और उनमें संकेतों के प्राण भरकर 
अ्व्यक्त और अलौकिक को लोक-कल्पना के समक्ष प्रस्तुत किया । 


बसे तो कबीर की वाणी का प्रमुख आधार ही प्रतीक हैं किन्तु उलट- 
बाँसियों के तो वे श्रनन्याश्रय हैं जिनमें श्रनेक भ्रबंकार भंकृत हुए हें+ यों तो 
अनेक श्रलंकार उलटबाँसियों को सुशोभित कर रहे हैं किन्तु जो रत्न बनकर 
उनको प्रभावित कर रहे हैं वे हैं विरोधाभास, विभावना, विशेषोक्ति, भ्रसंगति 
और अधिक । कहने की आवश्यकता नहीं कि ये सब विरोधमूलक अलंकार हैं । 
उलटबाँसी में किसी न किसी विरोधमूलक झलंकार का होना आ्रावश्यक है। 
इनके कुछ उदाहरण नीचे दिये जाते हँ-- 


१, विभावना-- 


“बिन सुख खाइ चरन बिन चाल, बिन जिभ्या गुण गावे। 
>< 9८ >< 

बिनहीं तालां ताल बजाने, बिन मंदल पटताला॥ 

बिनां चोलनें बिना कंचुकी, बिनहीं संग संग होई। 

दास कबीर श्रोसर भल देश्या, जांनेगा जन कोई ॥! 


२. अ्संभव--- 


“बल बियाय गाय भई बांभ, 
बछरा दूहे तीनों सांक ॥” 
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३. असंगति--- 


“शम्रागमि बेलि भ्रकास फल । 
प्रण्यावण का दूध ॥ 


४. अधिक--- 
“जिहि सर घड़ा न ड्बता, श्रब मंगल मलि मलि नहाय। 
देवल बड़ा कलस सूं, पंखि तिसाई जाया ॥४ 
५. विषम-- 
“ग्राकासे सुखि श्रोंधा कझ्मां, पाताले पनिहारि' ।” 


६. विरोध और विशेषोक्ति का संकर-- 
“ठाढ़ा सिह चरावे गाई ।” 


कुछ आलोचकों का ऐसा विचार है कि उलटबाँसियों में अनिवार्य रूप से 
रूपक-शली होती है, यह भ्रम है । उलटबाँसी में रूपक हो सकता है। विक्तु 
वह अनिवाये नहीं है। उदाहरण के लिए हम नीचे लिखी उलटबाँसी को लें 
सकते हें--- 
“पहले पूत पीछे भई माह, चेला के ग्र लागे पाइ । 
जल की मछली तरवरब्पाई, पकड़ि बिलाई मुरगे खाई । 
बेलहि डारि गूंनि घरि श्राई, कुत्ता क॑ लंगई बिलाई'॥” 


इसमें रूपद-शैली का कोई आग्रह नहीं दीख पड़ता । यह पहले ही 
बताया जा चुका है कि उलटबाँसी अनिवायत: विरोधमूलक एवं प्रतीक-प्रधान 


होती है। 
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कबीर की उलटबॉसियाँ ३३९ 


जिस प्रकार यह कहा जाता है कि सूरदास का विषय-द्षेत्र संकुचित है 
उसी प्रकार कुछ आलोचक कबीर के विषय-क्षेत्र को भी दार्शनिक एवं समाज 
की झालोचना से संबंधित कहकर संकीर्ण कह देते हैं किन्तु जिस प्रकार सूर के 
उपमानों से दोष का परिहार हो जाता है उस। प्रकार कबीर के उपमानों से 
भी हो जाता है। मनोलोक श्रोर श्रध्यात्म-लोक की अनुभूतियों को प्रतीकों में 
भरकर कबीर ने जो करामात दिखाई है उसे देखकर दंग रह जाना पड़ता है। 
जायसी और तुलसीदास ज॑से दिग्गजों ने भी शब्दान्तर से कबीर की अनेक 
उक्तियों को दुहराया है । 


समाज के संबंध में श्रपती गहन अ्नुभूतियों की श्रभिव्यंजना कबीर ने 
अ्रनेक स्थलों पर की है अभ्रथवा यह कह देना अ्रनुचित न होगा कि दशन श्ौर 
प्रेम की सूक्ष्मतम अनुभूतियों को कबीर ने सामाजिक पहलू से समभाने की चेष्टा 
की है। एक उदाहरण देखिये-- 


“सुरत ढींकूली लंज ल्‍यो मनसा ढोलन हार। 
केवल कुग्ना में प्रेम रस पीवे बारंबार ॥“ 


इस साखी में ढींकुली यंत्र का चित्र प्रस्तुत करते हुए 'सुरत', 'लय', 'मन', 
“कमल कृप' और 'प्रेम रस' का संबंध भी प्रकट कर दिया है। एक ओर आध्या- 
त्मिक अनुभूति को सामने ला रखा है ओर दूसरी भ्रोर सामाजिक व्यापार की 
एक छोटी-सी भाँकी प्रस्तुत की है । ऐसी भाँकियाँ कबीर की उलटबाँसियों में 
बहुत श्राई हैं और उनमें अपना रंग और अपना मम है । 


“कैसे नगरि करों कुटवारी आदि” पद को देखकर यह अनुमान सरलता 
से लगाया जा सकता हूँ कि कबीर की उलटबाँसियों का एक-एक प्रतीक अपने 
मम के लिए अनिवाय है | प्रतीकों के पीछे छिपा हुआ श्र्थ उद्घाटित होने पर 
जीवन भर साधना संबंधी श्रनुभूतियों के रहस्य का भी उद्घाटन हो जाता हूं। 
“इस पद में कबीर किसी ऐसे नगर की रक्षा भ्रथवा शासन का प्रदन उठाते हें 
जहाँ का पुरुष तो चंचल स्वभाव का हैं, किन्तु उसकी नारी बुद्धिमती है और 


गा 
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जहाँ की विचित्रता इस बात में देखी जाती है कि वहां पर प्रत्येक दिन सियार 
सिंह के विरुद्ध लड़ाई छेड़ा करता है, किन्तु स्वभावतः कतकाये नहीं हो पाता ।” 
इससे नगर, पुरुष और नारी का रहस्य उद्घाटित हो जाने से हम मानव, मन 
ग्रौर मनसा (कामना) तक जा पहुँचते हैं । फिर 'स्थाल' को 'जीव' रूप में 
श्रौर स्यंघ' को काल रूप में प्रकट होने में देर नहीं लगेगी। इस प्रकार कबीर 
अपनी उलटबाँसियों में कभी-कभी जीवन की मनोवैज्ञानिक समस्याप्रों पर भी 
दृकपात करने लगते हें। जीवन और जगत के पारखी और श्रन्तर के श्रनुभवी 
शोधी कबीर ने सामान्यतः भ्रपनी सभी उक्तियों में बुद्धि श्लौर भाव के क्षेत्र का 
पर्यटन किया है किन्तु उलटबाँसियों में उनका जो अटूट सामंजस्य हुआ है वह 
हिन्दी साहित्य को एक अ्रपूर्व भ्रनुदान है। उसका महत्त्व इसलिए भी है कि उत्त र- 
कालीन सन्‍्तों के लिए कबीर ने एक प्रशस्त मार्ग तैयार कर दिया । 


उलटबाँसियों की परंपरा आंगे भी चलती रही और कबीर की उलठ- 
बाँसियों के श्रनुकरण में श्रन्य संतों ने भी रचनाएँ कीं और उन्होंने उनका श्रपनी- 
अपनी इच्छा से नामकरण किवा। सुन्दरदास' ने उनको “विपयेय” कहा, 
शिव॒दयाल ने उन्हें 'उलटी बात' नाम दिया, श्रौर तुलसी साहब ने उनको 'उलटी 
रीति' कहा । बंगला भाषा में भी ऐसे साहित्य की सृष्टि हुई जो विशेषतः गोरख- 
पंथ से संबंधित है और उसके पतद्मों को गोरखधंघे'. की संज्ञा मिली । 'उलटा 
मंत्र और 'उलटा बाउल' नाम भी बंगाल में ऐसी ही कतियों के/लिए प्रयुक्त 
हुए । उलटी बात कहने की पद्धति लोक-काव्य और लोक-जीवन तक में अपना 
घर कर गयी है श्रौर गधा न कूदा कूदी गौन' जैसी श्रनेक कहावतें प्रयोग में 
ग्रा रही हैं । 
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१. देखिये, कबीर साहित्य की परख, पृष्ठ १८१ 


को वन्य 


कबीर का प्रगतिशील दृष्टिकोण 


आधुनिक प्रेगतिवाद से परिचित पाठक कबीर से प्रगतिशीलता का संबंध 
सुनकर चोंक सकते हैं किन्तु लेखक कबीर को इस प्रगतिवाद से कदापि संबंधित 
नहीं करना चाहता जिसने मास आदि से प्रेरणा ली है श्लौर जो प्रगति के नाम 
पर श्रड़कर बंठ गया है। प्रगति का तात्पय॑ प्रेरणा या 'भ्रति से संबंध रखता 
है । कबीर के समय में जो स्थिति थी वह किसी प्रेरणा या गति की अश्रपेक्षा 
रखती थी; भ्रतएव कबीर ने भ्रपने युग को जो प्रेरणा दी उसमें किसी मार्ग पर 
चलने का संकेत, उपदेश और आग्रह था । इसीसे कबीर की वाणी में प्रगति- 
शीलता के लक्षण मिलते हैं । 


श्राज के प्रगतिवाद ने जो वेश-भूषा धारण कर रखी है उसको कबीर 
के समय में देखना व्यर्थ है । कबीर का युग श्राज के युग से भिन्न था, 
उसकी अपनी परिस्थितियाँ थीं। फिर भी कबीर की प्रगतिशील वाणी 
का जो लक्ष्य था वही लक्ष्य आधुनिक प्रगतिवाद के स्वर में भी निहित है । यह 
बात दूसरी है कि आधुनिक प्रगतिवाद ने लक्ष्य के भ्रनुकूल मार्गे या साधन न' 
प्रपना कर अपने लक्ष्य को भी भुला दिया है श्रोर शायद वह साधन को ही लक्ष्य 
मान कर भ्रान्त हो गया है। 


प्रारम्भ में प्रगतिवाद 'प्रगतिशील' शब्द की स्थापना के साथ जिस रूप 
में भ्रविभृत हुआ था उस जैसा ही कुछ रूप कबीर की वाणी में मिल सकता है। 
श्राधुनिक प्रगतिवाद कुछ सामाजिक सिद्धान्तों की धारा पर पनप कर पुष्ट हुआ्ना, 
इसमें तो संदेह करने की कोई बात नहीं है। अपने मौलिक रूप में इसका लक्ष्य 
स्वस्थ था, जिसमें समाज के विकलांग के उपचार की भावना थी। पतित को 
उठाना और प्रगति को गति देना इसकी साधना का प्रधान लक्ष्य था। समय 
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उस साधना और लक्ष्य की माँग कर रहा था । इसी की पूर्ति के लिए कुछ यग- 
मनीषियों ने, कुछ साहित्य-सेवियों ने उन लोगों के उत्साह में श्रपना योग दिया 
जो किसी राजनीतिक सिद्धान्त से प्रेरित हुए थे । 


कबीर भी ऐसे ही यूग में उत्पन्न हुए थे जो अ्रपनी रूढ़ियों में घुट रहा 
था और जिसकी स्थापनाओ्रों श्रौर मान्यताश्रों में दंभ और अंधविश्वास का 
खोखलापन निहित था । कबीर अन्दर और बाहर का सामंजस्य चाहते थे वे नहीं 
चाहते थे कि लोग करें कुछ और कहें कुछ। इसीलिए उन्हें कहना पड़ा-- 


“कबीर काजी स्वादि बसि, ब्रह्म हते तब दोद। 
चढ़ि मसीति एके कहे, हरि क्यूं साचा होइ॥* 


कोई धर्म भुठ बोलना नहीं सिखलाता है भौर जो भूठ बोलना सिखलाता 
है, वह धर्म नहीं है। धर्म का आचरण से कोई संबंध अवश्य है किन्तु जिससे 
आचरण का समभौता नहीं वह कसा धर्म ! जो प्रार्थना सत्य को भूठ के गते 
में धकेलती है वह कसी प्रार्थना ! इसीलिए कबीर कहते हँ--- 


“साचे मार॑भूठ पढ़ि, काजी करें अश्रकाज। 
यहु सब भूठी बंदिगो, बरियां पंच निवाज' ॥ 


उस समय जो संघर्ष समाज में चल रहा था उसकी भयंकरता को कबी र 
भलीभाँति समभ चुके थे श्र वे उसके कारणों को भी खोज चुके थे। माकक्‍्स 
ने तो “भौतिक अथंवाद' में सामाजिक संघर्ष के कारणों की खोज की, किन्तु 
कबीर ने संघर्ष के कारणों में धर्म-विविधता को प्रमुख ठहराया । इसीलिए 
उन्होंने एक 'प्रगतिमय पंथ का सुझाव दिया-- 


“कहे कबीरा दास फकोरा, श्रपनों राह चलि भाई। 
हिन्दू तुरक का करता एक, ता गति लखी न जाई ॥! 
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कबीर ने उन आचारों की निन्‍दा की जिनमें धर्म की कोई प्रकृति 
निहित नहीं है और जहाँ प्रदर्शन को ही धर्म मान लिया गया है-- 


“करता दीसे कीरतन, ऊँचा करि करि तूंड। 
जांणें बुके कुछ नहीं, योंहों श्रांधां रू ड' ॥” 


जिस वर्णाश्रम धर्म ने महात्मा बुद्ध को अ्रहिसात्मक क्रान्ति की ओर प्रेरित 
किया था उसी ने कबीर को भी किया, किन्तु कबीर के युग में धर्मांधंता के साथ 
भर्म-विविधता बढ़ कर कराल हो गयी थी। इस्लाम ने भारत में कबीर के समय 
में जो स्थिति प्राप्त करली थी, बुद्ध के समय किसी विदेशी धमं ने बसी स्थिति 
प्राप्त नहीं की थी । इसलिए यहाँ के प्राचीन धर्मों के लिए उसके साथ समभौता 
करना एक समस्या थी; फिर भी समभौता अनिवाय था । इसलिए कबीर को 
हल प्रस्तुत करते हुए कहना पड़ा-- 


“इनके काजी सुलां पीर पंकंबर, रोजा पछिस निवाजा । 
नके पूरब दिसा देव दिज पूजा, ग्यारसी गंग दिवाजा॥ 
तुरक मसीति वेहुरें हिू, बहूुठां रांम खुदाई। 
जहां मसीति देहुरा नांहीं, तहां काकी ठकुराई ॥ 
हिंदू तुक दोऊ रह तुटी, फूटी अ्ररू कनराई । 
श्रध उरध दसहूं दिस जित तित, पूरि हा राम राई ॥” 


विविध धर्मों में धामिक कट्टरता जितनी कठोर थी उतनी ही भयंकर 
भी थी | उस कठोरता और भयंकरता को मिटाने में श्रवश्य ही तत्कालीन प्रगति 
निहित थी। उन अंधविश्वासों श्ौर रूढ़ियों को मिटाने में भी प्रगति निहित थी 
जो मानव को मानव से मिलने में बाधा डाल रही थी। जितना भयंकर हिन्दृ- 
मुसलमान का भेद-भाव था उतना ही भयंकर ब्राह्मण श्रोर शूद्र का भेद-भाव 
भी था। यह भेद-भाव समाज को न केवल दुर्बल बना रहा था वरन्‌ गतिहीन 
भी कर रहा था। इससे न केवल समाज का एक अंग दुबल एवं निरचेष्ट हो रहा 
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थां प्रत्युतं दूसरा भ्रंग भी स्वाभाविक रूप से दुबंल हो रहा था। इसके धारक प्रभाव 
को कबीर की श्राँसे बड़ी केरुणा और क्षोभ से देख रही थीं। उन्होंने न केवलं 
वरंमन्य ब्राह्मण को ही फटकारा बल्कि हेयता की भावना से पीड़ित शृद्र को 
भी जगाया और कंहा-- 

“एक बंद एक मल सूतर, एक चांस एक गृदा। 

एक जोति थें सब उतपनां, कौंन बांम्हन कोने सदा ॥ 


जो लोग वर्ण और ग्राश्रम के बाह्याचार या वेश को महत्त्व देकर उनकी 
प्रकति को भूल बंठे थे उनको कबीर ने भाड़े हाथों लिया। इसके भ्रतिरिक्त 
घिसीपिटी मान्यताभ्रों के निवारण के लिए और कोई चारा भी नहीं था। मूंड 
मुड़ा कर संन्‍्यासी बनने वालों को कबीर ने फटकारा भ्ौर कहा-- 


“केसों कहा बिगाड़िया, जे मूंड सो बार। 
मन को काहे न मूं डिए, जामें बिये बिकार ॥” 


इतना ही नहीं, नासमभझों को कारण भी बताये भौर केशों की बात को 
आगे बढ़ाया । उन्होंने कहा कि केशों के मुंडाने से कोई लाभ नहीं है। केश्न मुंड़ाने 
से कोई मनुष्य संन्यासी नहीं बन सकता क्योंकि संन्यास वेश से संबंधित नहीं है, 
मन से संबंधित है । जब तक मन को नहीं मूंडा जायेगा, उसे वश में नहीं किया 
जायेगा, तब तक संन्यास सार्थक नहीं हो सकता | यह समस्त दृषण मन में भरे 
है भर इन्हीं को दूर करने के लिए संन्यास लिया जाता है, केश मुंडाने के लिए 
नहीं । इसलिए वे केश मुंडाने वालों को समझा कर कहते हैं-- 
“मन मंवासी मुूंडि ले, केसों मुंडे कांड । 
जे कुछ किया सुं सन किया, केसों कीया नांहि ॥ 


इसी प्रकार बहुत से लोग 'मूर्ति-पूजा' को ही धर्म मान बठे थे । वे नहीं 
समभते थे कि उनका श्रम व्यर्थ हो रहा था। जड़ की उपासना में कबीर की 
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मूखता के सिवा किसी तत्त्व का दर्शन नहीं हो रहा था। पत्थर-पूजा अ्ज्ञान- 
प्रेरित श्राशाओ्रों की वृद्धि करती है जिनकी सफलता की कोई संभावना दिखायी 
नहीं देती । भला उस पत्थर से किसी सहानुभूति की क्‍या झ्राशा की जा सकती 
है, जो जन्म भर पूजने पर भी उत्तर नहीं देता । फिर प्रस्तरपुजक पानी को 
भी व्यर्थ क्यों खोता है-- 

“पाहन कं का पूजिए, जे जनम न देई जाब । 

भ्रांधा नर झ्रासामुषी, योंही सोबे शराब ॥ 


मत की भ्रांति के निवारण से ही शीलता श्राती है, शालिग्राम की सेवा 
से शान्ति नहीं मिलती । इसमें न तो सहानुभूति है और न कोई दाक्ति है। 
इसीलिए कबीर कहते हैं-- 
“सेव सालिगरांम कूं, मन की भ्रांतिन जाह। 
सीतलता सुपिने नहीं, दिन दिन श्रधकी लाइ ॥” 


इसी समय कबीर के सामने एक ओर भी प्रश्न था और वह यह कि 
प्रंधविश्वासियों ने ईश्वर की सत्ता केवल मंदिर-मस्जिद में ही मान रखी थी । 
में समभता हूँ कि कबीर को यह मानने में कोई भ्रपत्ति न होती कि परमात्मा 
मंदिर-मस्जिद में भी है किन्तु वे यह मानने के लिए कदापि तैयार नहीं थे कि 
वह केवल मंदिर-मस्जिद में ही है। इसके भ्रतिरिक्त मंदिर-मस्जिद का भेद-भाव 
भी दोनों धर्मों के बीच की खाई को पाटने वाला नहीं था । यही विचार कर 
कबीर ने कहा--- 


“कबीर दुनियां बेंहुरे, सोस नवांवण जाइ। 
हिरदा भीतरि हरि बसे, तू ताही सो ल्यो लाइ ॥ 
यदि प्रत्येक व्यक्ति भ्पने भीतर ही परमात्मा की खोज करने लगे तो 


बाहरी भेद-भाव मिट जायेगा श्रौर मन को एकाग्रता श्रौर शान्ति प्राप्त होगी। 
इसी श्राशय से उन्होंने काजी को संबोधन करते हुए कहा-- 
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“पढ़ि ले काजी बंग निवाजा। 

एक मसीति दसों दरवाजा ॥। 
मन करि मका कविला करि देही, बोलनहार जगत गु येही। 
उहां न दोजग भिस्त मुकांमां, इहां ही रांम इहां रहिसांनां ॥ 


जो लोग अपने भ्राचरणों को नहीं संभाल पाते क्‍या वे मुक्ति प्राप्त कर सकते 
हैं ? यह प्रश्न किसी भी विचारक के सामने श्रा सकता है। कबीर ने देखा कि 
लोग एक ओर तो धर्म की दुहाई देते हैँ, पूजा का नाम करते हैं भश्नौर दूसरी 
ओर मांस-मदिरा का खुल कर प्रयोग करते है। इन आचरणों का मन से संबंध 
है। जो लोग भक्ष्यामक्ष खाते हैं वे श्रवश्य ही इन्द्रिय-लोलुप हैं, इच्छाश्रों के 
शिकार हैं भौर मनोभ्रम से पीड़ित हैं । निस्‍्सन्देह वे पापी हैं और धर्म की श्राड़ 
में पाप करते हैं । उनको सुना कर वे बोले-- 


“पापी पूजा बैसि करि, भें मांस सद दोइ। 
तिनकी दष्या मुकति नहीं, कोटि नरक फल होइ ॥” 


ऐसे लोग न केवल दूसरों को भ्रम में डालने का प्रयत्न करते हैं वरन्‌ 
स्वयं भी भ्रम में पड़े हुए हें। धर्मसमन्वय का ढोंग करके कुछ ऐसे धर्म भी उस 
समय प्रकट होने लगे थे जो दूसरों को धोखा देकर भ्रपनी वासनाश्रों की तृप्ति 
के लिए एकत्र होते थे । कबीर ने ऐसे धर्मों की भी ख़बर ली--- 


“सकल बरण इकत्र हूं, सकति पजि मिलि खांहि। 
हरिदासनि की श्रञांति करि, केवल जमपुर जांहि' ॥/” 


इच्छाओं के दास, वासनाश्रों से पीड़ित साधु-नाम-धारियों की वेश-भूषा 
को देख-देख कर भी कबीर को बड़ा क्षोभ हुआ । उन्होंने देखा कि उनका वेश 
तो साधुओं का सा था और श्राचरण असाधुभ्ों के से। वे खा-पीकर मस्त रहते 


अनशशलसल-क-कनन. 
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थे श्रौर चैन की वंशी बजाते थये। ऐसे साधुम्रों की कबीर ने बड़ी भत्संना 
की--- 

“स्वांग पहरि सोरहा भया, खाया पीया षंदि। 

जिहि सेरी साधू नोकले, सो तो मेल्ही मृंदि' ॥” 


इतना ही नहीं कबीर ने ऐसे लोगों की श्रसाधुता और घूर्तता की भी 
भरत्संना की । उन्होंने कहा-- 
“कबीर भेष श्रतीत का, करतृति कर भ्रपराध । 
बाहरि दीसे साध गति, मांहें महा भ्रसाध ॥ 


वे लोग वेश-भूषा से साधु दीख पड़ते थे किन्तु मन से कुछ और हो थे । 
वे मीठा बोलते थे किन्तु थे पक्के धूते । इसलिए कबीर ने उनके संबंध में सचेत किया 
और समभाते हुए कहा कि वे उज्जवल वेशधारी एवं मधुरभाषी लोग बड़े 
पतित एवं कुकर्मी हैं श्रौर दूसरों को धोखा देकर कुछ भी अ्रनिष्ट कर सकते हैं । 
प्रतएव वे भ्रविश्वसनीय हैं-- 


“उज्जल देखि न धीजिये, बग ज्यू मांड ध्यान । 
धोरें बेठि चपेटसी यू ले बूड़ ग्यांत ॥ 
“जता भीठा बोलणां, तेता साध न जांणि। 
पहलो थाई दिखाइ करि, ऊंडे देसी आ्रांणि ॥” 


इन सब बातों के अतिरिक्त कबीर की प्रगतिशीलता इस बात में निहित 
थी कि वे उन लोगों को भी चेतावनी देकर तथा संभाल कर सुमार्ग पर लायें 
जो धन, धाम और धरा के ऐश्वयं में मदविह्नलल होकर मानव को भूल बंठे थे, 
जो मानव को तुच्छ एवं हेय समभते थे । इस पथ को प्रशस्त. करने में कबीर 
को यहाँ की बेराग्य परंपरा से बड़ी सहायता मिली, किन्तु उस युग में इस पथ 
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को कबीर के पद-चिन्हों ने ही विशेष रूप से प्रशस्त किया। नीचे लिखी - 
साखियों से कबीर के दृष्टिकोण का अनुमान लगाया जा सकता है-- 


“कबीर कहा गरबियों, ऊंचे देखि भ्रवास। 
काल्हि परयु *वें लेटणां, ऊपरि जाम घास ॥। 
“कबीर कहा गरबियों, चांम पलेटे हड। 
हेंवर ऊपरि छत्रसिरि, ते भी देबा खड़ ॥ 
“यहु ऐसा: संसार है, जेसा सेंबल फूल। 
दिन दस के ब्योहार को, भुठे रंगि न भूलि ॥ 


इस प्रकार कबीर का वाणी चाहे झ्राधुनिक प्रगतिवाद के कटहरे में 
ठीक न बंठती हो किन्तु वह प्रगतिशीलता के सम्पूर्ण ग्रणों से जो उस समय 
भ्रपेक्षित थे, विभूषित है । यदि श्राज का तथाकथित प्रगतिवाद कुछ सिद्धान्तों 
का पिछलग्ू बन कर किसी भ्रखाड़े में उतर भ्राया है तो यह उसकी प्रेरणा का 
दोष वहीं है, वरन्‌ उसके मोड़ का--उसके रवये का दोष है जिसको भ्रपना कर 
उसने अपने मौलिक श्रर्थ को, अपने लखनऊ-अ्रधिवेशन की घोषणा को भुला 
दिया है। कबीर का प्रगतिशील दृष्टिकोण साम्य के परिवेश में सुशोभित है 
किन्तु कबीर नये श्र्थ में न तो प्रगतिवादी है और न उनके दृष्टिकोण में प्राधु- 
निक साम्यवाद का रूप ही दृष्टिगोचर होता है। श्राज प्रगतिवाद ने साम्यवाद 
से जो गठबंधन किया है उसमें वह अपने को खो बंठा है। साम्यवाद स्वतः बुरा 
नहीं है किन्तु साधन श्रौर लक्ष्य का समभोता न होने से उसमें बुराइयों का 
समावेश होरहा है । इसलिए प्रगतिशील दृष्टिकोण ऐसे साम्यवाद का ग्रवलम्ब 
लेकर प्रगति की भूमिका पर नहीं ठहर सकता | यही कारण है कि प्रगतिवाद 
झाज फंशन बन कर रूढ़ियों की स्थापना कर रहा है जिसमें समय की पुकार की 
उपेक्षा है। 


प्रगांतिवाद का एक गुण यह होना चाहिये कि वह संकीणणता का परित्याग 
'करके मनुष्य की उदार भावनाओं को प्रोत्साहन दे किन्तु श्राज के प्रगतिवादी 
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साहित्य से ऐसे संकड़ों उदाहरण खोज निकाले जा सकते हैं जिनसे उसकी 
संकीर्णता प्रभावित होती है। यों तो प्रगतिवाद प्रारंभ से ही साहित्य में 
साहित्यिक लक्ष्य लेकर अवतरित नहीं हुआ्ना था किन्तु जिन सिद्धान्तों के श्राग्रह 
से वह साहित्य में उतरा था वे प्रगति के पथ से हट कर एक क्षेत्र विशेष में 
बंध गये हैं। इसमें सन्देह नहीं कि जो लोग प्रगतिशीलता की दुहाई समाज और 
साहित्य, दोनों क्षेत्रों में देते हुए श्राये थे उनमें से बहुतों को तो उसके बनते हुए 
रूप को देख कर निराशा ही हुई । इसीसे उन्होंने तथाकथित प्रगतिवादियों का 
साथ छोड़ दिया क्योंकि वे प्रगतिवाद के उद्देश्य के समर्थक थे, उसको किसी 
अखाड़े में ला खड़ा करने के समर्थक नहीं थे । उनका सामाजिक लक्ष्य उदार था 
और उसके साथ वे साहित्य का उदार समभौता चाहते थे । 


यह कहने की आवश्यकता नहीं कि कबीर की प्रगतिशीलता में मूलतः 
कोई साहित्यिक लक्ष्य निहित नहीं था, किन्तु भाषा के संबंध में श्रपना मत 
देकर उन्होंने उसे लोकानुकूल बनाने की जो चेष्टा व्यक्त की है उसमें उनके 
दृष्टिकोण की प्रगतिशीलता स्पष्ट है। संस्कृत जैसे कूप जल भाषा बहता नीर' कह 
कर कबीर ने अपने इसी दृष्टिकोण का परिचय दिया है। जिस प्रकार बुद्ध और 
महावीर ने जन-भाषा को समाहत किया था उसी प्रकार कबीर ने भी जन-भाषा 
को सम्मानित किया था। जन-भाषा को आ॥्रादर देने में कबीर के लक्ष्य की 
उदारता स्पष्ट है । 


यह तो पहले ही संकेत किया जा चुका है कि प्रगतिवाद अपने उदार 

रूप में समाज के लिए प्रेरणा लाया है। उसने समाज की विकलता के कारणों का 
निवारण करके साहित्य के द्वारा समाज को आगे बढ़ाने की चेष्टा व्यक्त की 
है भौर सामाजिक संघर्ष के कारणों को द्वन्द्ात्मक भ्र्यवाद में देख कर समस्या 
के हल की भ्रोर भी दृकपात किया है। इस लक्ष्य की ओर निस्सन्देह माक्स की 
प्रेरणाओ्रों का महत्त्व नहीं भुलाया जा सकता । लक्ष्य की अ्रच्छाइयाँ जितनी 
मोहक है उन्हीं के फलस्वरूप प्रगतिवाद ने साहित्य में इतनी प्रगति भी करली 
अन्यथा साहित्य में कोई भी सिद्धान्त कला की उपेक्षा करके पनप नहीं सकता। 
तथाकथित प्रगतिवादियों के दुराग्रह से प्रगतिवाद न केवल श्रपने लक्ष्य से ही 
अष्ट हो गया अ्रपितु एक राजनीतिक अ्रखाड़ेबाजी में भी सम्मिलित हो गया 
है। भाज प्रगतिवाद जिस क्षेत्र में आ्रागया है उसमें कबीर के प्रगतिशील 
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दृष्टिकोण को खींचना ध्यर्थ होगा । कबीर किसी सामाजिक अखाड़े के मल्‍्ल 
नहीं थे । वे एक सन्त थे और वह भी सच्चे भ्र्थ में । 


कबीर ने समाज में विषमता देखकर जो व्याकुलता प्रकठ की उसमें 
करुणा और क्षोभ, दोनों का समावेश है | वे समाज को वर्गों में विभकत नहीं 
देखना चाहते थे और रूढ़ियों तथा श्रन्धमान्यताश्रों ने तत्कालीन समाज में जो 
विकलता पैदा करदी थी, वे उसको दूर कर देना चाहते थे। समाज का 
प्ंगभंगीकरण दूर होकर वह स्वस्थ बने, इसी के प्रति कबीर की कामना श्र 
चेष्टा थी और यही उनकी प्रगतिशीलता थी। कबीर जैसा कोई भी प्रगतिशील 
व्यक्ति सामाजिक कुंठाओं में ऊबना पसंद नहीं कर सकता । रूढ़ियों की सड़ाँद 
में दम घुटने से ऐसा व्यक्ति न केवल स्वयं निकल भागने का उपक्रम करता है 
वरन्‌ दूसरों को भी निकाल भगाने की चेष्टा करता है। वे ऐसे साधुझों के बीच में 
अपने को बड़ा घुटा हुआ्रा झनुभव करते थे स्वामित्व तो चाहते थे किन्तु स्वामी 
(गुरु) के गुण नहीं रखते थे और जो लोभ, काम, वासना श्रादि से पीड़ित थे । 
ग्रतएव उनके संबंध में उन्होंने इतना कहा है जितना शायद कोई दूसरा नहीं 
कह सकता था । देखिये-- 


“इही उदर के कारणें, जग जाँच्यो निस जाम। 
स्वामी-पण्णों जु सिरि चढयो, सरचा न एको काम ॥। 
“कलि का स्वांमीं लोभिया, मनसा धरो बधादह । 
देंहि पईसा ब्याज कों, लेखां करतां जाइ ॥” 
“क्ललि का स्वांसीं लोभिया, पीतलि धरी षटाह । 
राज दुवारां यों फिरं, ज्यूं हरिहाई गाइ' ॥” 
“स्वांमीं हूणा सीत का, पैेकाकार पचास । 
रांम नांस कांठे रहया, करे सिषां की श्रास ॥ 
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इन छाब्दों ने उन लोगों के दंभ और पाखंड की कलई खोल दी है जो 
मन को वह में करने के स्थान पर उसको भ्रौर ढील देते हैं, श्राशा और तृष्णा 
के त्याग के स्थान पर उनको और बढ़ाते हैं और जो पचासियों सेवकों की सेवा 
से अपनी विलास-भावना को उत्तेजित करते हैं। कहने के लिए तो उनके कंठ 
में राम-ताम भी रहता है किन्तु उसके स्वस्थ प्रभाव से वे वंचित हैँ । उसका 
प्रभाव तो उन लोगों के भ्रंतर पर होता है जो शुद्ध मन रखते है और जो आशा, 
तृष्णा आदि से मुक्त हैं | उन्होंने श्रपने समय का एक चित्र-सा खींच दिया है। 
जिस प्रकार तुलसीदास ने उत्तरकांड में कलियुग के वर्णन में अपने युग का चित्र 
प्रस्तुत किया है उसी प्रकार कबीर भी कर चुके थे। कबीर के युग में सीधे 
सच्चे मनुष्यों को कोई पूछता भी नहीं था और श्रादर होता था ऐसे मनुष्य का 
जो लोभी, लालची और मसखरा होता था । कबीर अपने युग की इस दुबंलता 
को न पचा सके और कइुवी वाणी में बोल उठे--- 


“कबोर कलि खोटी भई, मुनियर मिले न कोह। 
लालच लोभी मसकरा, तिनक श्रादर होइ ॥ 


इसी प्रकौर कबीर को उन लोगों को देख कर भी क्षोभ हुआ जो कमर 
भर पानी में नहा कर मुवित की कामना करते थे। कैसे उपहास की बात है 
कि लोगों ने मुक्ति को इतना सस्ता समभ लिया था कि पानी में नहा कर और 
राम रटकर ही उसको उड़ा लेना चाहते थे। कबीर को उनके प्रयत्नों को 
व्यथंता पर खीभ पैदा हुई और कहने लगे-- 


“तोरथ करि करि जग सुवा, डंघे पांणीं न्हाइ। 
रांमहि रांम जपंतड़ां, काल घसीटयां जाई ॥ 


सच तो यह है कि यथाथवादी कबीर ने अपने समय की किसी दुबंलता 
को भ्रछ्ृता नहीं छोड़ा, किन्तु उन दुर्बलताप्रों में से श्रधिकांश धर्म के किसी न 
किसी पहलू से संबंध श्रवश्य रखती थीं। हम यह भन्यत्र देख चुके हैं कि वैष्णव 
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श्रम के प्रति कबीर की बड़ी श्रद्धा थी किन्तु उपेक्षा वे उसकी दुबेलता को भी 
नहीं कर सके । वे जानते थे कि वैष्ण॒वों की भक्ति-साधना में कुछ विशेषताएँ 
हैं किन्तु यदि छापा-तिलक लगा कर ही कोई वैष्णव बन बंठा है भौर उसमें 
विवेक नहीं है तो दुखों से मुक्ति नहीं हो सकती । इस तथ्य को प्रकाशित करते 
हुए उन्होंने वष्णबों के भी कान खोल दिये--- 


“बैसनों भया तो का भया, बूका नहीं बिबेक । 
छापा तिलक बनाह करि, दश्ध्या लोक प्रनेक ॥ 


दंभ और पाखंड साधारण लोगों में या मूर्खों में ही होता हो, ऐसी बात 
नहीं है वरन्‌ बड़े बड़े पीर और महन्त लोग भी उनसे मुक्त नहीं हैं । ये लोग 
यात्रियों से मुख से भी नहीं बोलते, उनका अहंकार इस सीमा पर पहुँच जाता 
है । कबीर की यथार्थवादी प्रकृति इस तथ्य को भी छिपा नहीं सकती और वे 
एक हल्के व्यंग्य से कारण की श्रोर संकेत क रते हँ-- 


“हज काबे हाँ हूँ गया, फेती बार कबीर। 
मीरां सुर में क्या खता, मुखां न बोले पीर ॥/ 


ऐसे ही अनेक उद्धरण कबीर की वाणी से दिये जा सकते हैं 
जिनसे कबीर की यथार्थवादिता श्रौर प्रगंतिशीलता का संकेत मिल जाता है। 
चाहे कबीर के दृष्टिकोण में ग्राज का प्रगतिवाद भले ही न मिले किन्तु आधार- 
भूत भावनाएँ ऐसी ही थीं । 


यहाँ यह नहीं भुलाया जा सकता कि प्रगतिवाद की आ्राधारभूमि यथार्थ 
में निहित होती है। यही कारण है कि श्राधुनिक हिन्दी-साहित्य में जो प्रगतिवाद 
विकसित हुआ उसका मूल बीज यथार्थवाद में दृष्टिगोचर होता है। यथार्थवाद 
करा संबंध देश-काल की रीति-तीति और उनके संबंध में कवि या लेखक की 
प्रतिक्रिया से है। यथायवादी साहित्यकार समकालीन जीवन की भूमिका का 
पर्यटक होता है। वह विषमता के कणों का ध्यानपुर्वक संकलन करके श्रौर 
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उनमें ग्रपनी प्रतिक्रियात्मक भावनाओं का पुटठ देकर जो अ्वलेह तैयार करता 
है, साहित्यालोचक उसी को “यथार्थवाद की अ्रभिधा प्रदान करता है। जब 
यथा्थवादी अपनी प्रतिक्रिया की अभिव्यक्ति कटुता के धरातल पर करने लगता 
है तब वह कभी-कभी भ्रति 'उम्र' हो जाता है। इस धरातल पर वह सामाजिक 
कुत्साओों और विषमताशों की बड़ी कहु आलोचना करता है--इतनी कु कि 
वह निन्‍्दा के क्षेत्र से भी दो क़दम आगे बढ़ कर भत्सनाग्रों में प्रवेश कर जाता 


है । 


कोई भी कवि अ्रपने युग की आलोचना में प्रवत्त हो सकता है और 
उसमें उसकी प्रतिक्रिया भी समाहित हो सकती है। तुलसीदास के “कलियुग- 
वर्णन! में समय की राँकी और उनकी अपनी प्रतिक्रिया, दोनों का पुट है। वह 
समय की भाँकी भी अच्छे-बुरे, दोनों पक्षों को लेकर नहीं की गयी, वरन्‌ कवि 
की दृष्टि दोष-दशन पर ही रही है भ्रतएवं उस स्थान पर तुलसीदास का दृष्टि- 
कोण यथार्थवादी है, किन्तु उसमें भी उनका लक्ष्य आदशे पर निहित अवश्य 
रहा है जिसका श्रनुमान पूर्ण ग्रन्थ से ही हो सकता है, केवल “कलियुग-वर्णन' 
से नहीं । 


इस दृष्टि से कबीर तो कुछ श्रौर भी बढ़े-चढ़े यथार्थंवादी हैं । उन्होंने 
देश-काल की दुबंलताग्रों को समाज में तांडव नृत्य करते देख कर न केवल 
करुणा व्यकत की है, वरन्‌ क्षोभ भी व्यक्त किया है श्लोर समाज की उन 
दुबंजताशों को उन्होंने बड़ी हेय दृष्टि से देखा है। उनकी वे कटु निन्दा और 
कहीं-कहीं तीव्र भत्संना भी करते हैं । जहाँ वे निन्‍्दा से भर्त्सना पर उतर श्राते 
हैं वही वे श्रति उग्र हो जाते हैं । इसमें संदेह नहीं कि उस भर्त्सना के पीछे 
उनका प्रगतिशील दृष्टिकोण भी छिपा हुप्ना है। फिर भी वे कदु झ्ालोचक हें, 
श्रति उग्र हैं, इस तथ्य से श्राँखें नहीं मोड़ी जा सकतीं । 


यथार्थवादी जब समाज के दुबंल पक्ष को सामने लाकर रुढ़ि-खंडन और 
प्रगति की रेखाओं से चित्र प्रस्तुत करता है उनमें किसी पथ का संकेत भी 
मिल सकता है जिसका लक्ष्य सामाजिक प्रगति होता है। ऐसे ही चित्रों में प्रगति- 
शील दृष्टिकोण उभरता है। जब लेखक या कवि का दृष्टिकोण किसी आदर 
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की श्रोर प्रेरित होता है तो वहाँ ग्रादशोन्मुख यथार्थ की सीमाएँ निर्मित हो जाती 
हैं । इन सीमाओं के निर्धारण में किसी मान्यता का योग रहता है । 


प्रायः ऐसा माना जाता है कि आदर्श की स्थापना में साहित्य ग्रतीत से 
प्रेरणा लेता है किन्तु वह नये माँपदण्ड भी प्रस्तुत कर सकता है। प्रसाद ने 
'स्कन्दगुप्त' में जिस आदर्श को प्रतिष्ठित किया है उसको उन्होंने भारत के 
प्राचीन इतिहास से लिया है किन्तु “श्रद्धा में नारी का जो रूप प्रकट हुप्ना है वह 
आ्रादशवाद और प्रगतिवाद का एक समभौता दीखता है। 


कबीर के प्रगतिशील दृष्टिकोण में यथार्थवादी कटुता तो है ही, किन्तु कहीं- 
कहीं आदशंवादी प्रस्ताव भी हैं। यह ठीक है कि कबीर किसी ऐसी मान्यता 
के पक्ष में नहीं हें जिसके संबंध में कोई दो मत हों । कबीर के श्रादर्श की रेखाएँ 
यद्यपि उनकी श्रपनी बनायी हुई ही श्रधिक हैं श्र वे इस दृष्टि से कि 'विविध' 
को विधिवत्‌ 'एक' करने में उनका श्रपना प्रयत्न है। उन्होंने भ्रनेक धर्मों में से 
सार लेकर जो पंथ तैयार किया है वही कबीर-पंथ है और उसी में हमें उनका 
प्रगतिशील दृष्टिकोण आदर्श के साथ मिल-बठा दीख पड़ता है। वे श्राचरण 
के संबंध में भी कुछ सीमाएँ नियत करते है जो भ्रवश्य ही श्रादर्श की सीमाएँ 
हैं श्रोर वे किसी भक्त या सन्त के श्राचरण की ओर इंगित करती हैं। जयदेव, 
नामदेव श्रादि भक्त कबीर के आदर्श हैं और आवश्यकता पड़ने पर वे अपनी 
वाणी में उन्हीं का प्रकाशन करते हैं। 


यहाँ यह कह देना अ्रयुक्त न होगा कि जहाँ यथार्थवादी की भाँति कबीर 
ने समाज की दुबंलताग्रों का भंडा फोड़ा है वहाँ प्रगतिवादी की भाँति समस्या 
के नये हल की ओर भी संकेत किया है और वह हल धर्म की परिधियों से 
अलग नहीं होता । फिर भी कबीर का धमम किसी भी साम्प्रदायिक संकीर्णता से 
दूर रहने की सर्दव चेष्टा करता है। वह मानवमात्र का धर्म बनाने का अ्रधिकारी 
है क्योंकि उसमें सार-संग्रह है। उसमें उन मान्यताग्रों को कोई स्थान नहीं दिया 
गया जिनको अतिवाद' के नाम से हेय समझा जाता है। अतिवाद' का विसजंन 
ही तो कबीर के पंथ को “मध्य मार्ग! कहलाने की योग्यता प्रदान करता 


है। 
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यहाँ भी कबीर का प्रगतिपरक दृष्टिकोण स्पष्ट है। उनकी प्रगतिशीलता 
की सबसे बड़ी सफलता इस बात में है कि उन्होंने ईश्वर की जो कल्पना की है 
वह किसी भी धर्म में सम्मान पाने के योग्य है। यह बात दूसरी है कि श्राज 
का प्रगतिवाद; जिसने साम्यवाद की नयी परिमितियों में धर्म की ही उपेक्षा नहीं 
करदी, भ्रपितु ईश्वरवाद को ही अपदस्थ कर दिया है, उसको स्वीकार न 
करे । 


कबीर ने सब धर्मों को एक धरातल पर लाने के लिए ही नहीं वरन्‌ 
एक बनाने के लिए जो प्रयत्न किये उन सबका संबंध ईश्वर से है। इसी प्रकार 
मानवमात्र में एकता लाने के उपक्रम में भी उन्होंने ईश्वर को ही प्रतिष्ठित किया 


है। 


ग्रतएव सामाजिक समता एवं एकता के समग्र प्रयत्नों के परिवेश में 
ईदवर की एकता का अनन्य योग है और इस भावतल पर भी कबीर की प्रगति- 
शीलता झ्रादशंवाद का पल्‍ला पकड़ती है। इसका परिणाम यह होता है कि 
अनुष्य के भ्राचरण का अंतिम माँप-दण्ड समाज नहीं, ईश्वर बन जाता है। उस 
ईश्वर में कबीर न केवल मनुष्य का पितृत्व देखते हैं अपितु अन्य प्राणियों का 
पितृत्व भी देखते हैँ। श्रतएवं कबीर-वाणी में मानव-व्यवहार एवं आचरण का 
क्षेत्र मनुष्य समाज ही नहीं श्रपितु निखिल चेतन विश्व है, यद्यपि कबीर लता, 
व॒क्षादि के प्रति भी कोमल भावनाग्रों की श्रभिव्यंजना करते हैं । इस दृष्टि से 
कबीर की सहानुभूति मानव-समाज से आगे बढ़ कर समग्र प्राणि-लोक को अपना 
लेती है जबकि ग्राधुनिक तथा कथित प्रगतिवादी मनुष्यमात्र को भी नहीं झ्रपना 
सकता । आज का प्रगतिवादी सामाजिक श्रभेद-भाव की केवल घोषणा करता 
है और वह भी भेद-दृष्टि से किन्तु कबीर व्यापक श्रभेद की सिद्धि भ्रभेद-दृष्टि 
से करते हैं | प्रगतिवाद वर्गवाद के उच्छेदन का बीड़ा उठा कर भी वर्गवादी है 
किन्तु कबीर की प्रगतिशीलता में वर्गवाद के लिए कोई अ्रवकाश नहीं हैं । कबीर 
की प्रगतिशीलता में मानवतावाद को मूल प्रेरणा है श्रोर उनका मानवतावाद 
ईदवरवाद पर श्राधारित है । श्राज प्रगतिवाद मानवतावाद को प्रतिष्ठित नहीं 
कर पा रहा है। इसका कारण है उसका भ्रनीशवरवाद की ओर भुकाव । मानवता- 
बाद की प्रतिष्ठा भ्रभेद-दृष्ठि के बिना नहीं हो सकती भौर भेद-दृष्टि उस समय 
तक नहीं मिद सकती जबतक कि उस पर किसी एकता का आरोप ने हो । 
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झ्राधुनिक विज्ञान स्पुतनिक और राकेट के आविष्कार से किसी भी 
चमत्कार को रूप दे सकता है किन्तु वह दृश्यलोक के भेद को श्रभी तक तो 
नहीं मिटा पाया है श्रौर उसकी गतिविधि से ऐसा कोई संकेत भी नहीं मिल 
रहा कि वह मानव को एक सूत्र में बांध सकेगा । एकता का भाव लाने के लिए 
जिस प्रेरणा की झ्रावश्यकता है उसका माक्सवाद और आधुनिक प्रगतिवाद, 
दोनों में अ्रभ/व है श्रोर जबतक वह प्रेरणा नहीं है तब तक कोई 'ार्दा प्रगति 
के लक्ष्य को सिद्ध नहीं कर सकता । भौतिक प्रगति चमत्कार की किसी सीमा 
तक पहुँच सकती है। किन्तु वह मानववाद की प्रतिष्ठा नहीं कर सकती । क्या 
विश्वराज्य से मानववाद सुरक्षित हो जायेगा, ऐसी संभावना के लिए कोई भ्राधार 
नहीं दिखायी पड़ता । मानववाद की पुष्टि और रक्षा एकत्ववाद में ही संभव है 
झौर मानववाद के बिना कोई वाद सदर्थ में प्रगतिवाद नहीं कहला सकता । 
यदि यह भी मान लिया जाये कि एकत्ववाद भावना की सृष्टि है तो भी उसकी 
भ्रच्छाई को भुलाया नहीं जा सकता। 


कबीर का ईश्वरवाद जिस अद्वतवाद पर टिका हुआ है उसने एकेश्वरवाद 
को भी आत्मसात्‌ कर लिया है | अतएवं कबीर का ईद्व रवाद, भावना के माध्यम 
से ही सही, मानवमात्र को अपने से संबंधित करके एकत्व की प्रतिष्ठा करता 
है। वही ईश्वरवाद ज्ञान के क्षेत्र में भी सकल सृष्टि का विलय-केन्द्र बन कर 
एकता का मूलाधार बन जाता है। यह ईग्वरवाद कोई नई उद्भावना नहीं है 
किन्तु उसके प्रस्तुतीकरण में और सामाजिक संबंध से उसके उपयोग में नवीनता 
अवश्य है। उपयोग ही नहीं, प्रभाव भी दरकालीन परिस्थितियों में प्रगतिमूलक 
रहा, यह कबीर के प्रगतिशील दृष्टिकोश की बहुत बड़ी विशेषता है । 


भ्रन्त में यह कह देना भी अयुक्त न होगा कि मनुष्य केवल बुद्धि-लोक 
में जीवित नहीं रह सकता, वह प्रायः भाव-लोक का निवासी है। करुणा, कोप, 
लोभ, मोह, क्षमा, स्नेह, भय आदि भावों से उसका श्रटूट संबंध है। कबीर 
के प्रगतिशील दृष्टिकोण का संबंध बुद्धि और भावना, दोनों के समन्वय से है। 
ग्राज का विज्ञान चाहे लाख प्रयत्न करे वह मनुष्य से उसकी भाव-सम्पत्ति का 
ग्रपहरण नहीं कर सकता । चाहे वह हीरोशीवाँ को क्षण भर में ध्वस्त करदे 
भौर चाहे चन्द्रलोक का राज्य प्राप्त करले, किन्तु हँसना-रोना उसको नहीं छोड़ 
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सकता । प्रेम के लिए कम समय मिलने पर भी वह प्रेम को भुला नहीं सकता 
और प्राणों पर बीतने पर वह निर्भय भी नहीं रह सकता । इससे स्पष्ट है कि 
केवल बुद्धि-पक्ष मनुष्य की पूर्णता को सिद्ध नहीं कर सकता दोंनों ही पक्षों 
से पूर्ण मानव की सिद्धि होती है। कबीर ने इन दोनों पक्षों को ही अपना 
कर मानव-जीवन की कल्पना की है । इसमें सन्‍्देह नहीं कि वे ज्ञान- 
ज्योति को महत्त्व प्रदान करते हैं, किन्तु इसमें भी सन्देह नहीं कि वे भाव- 
स्नेह को भी समुचित गौरव प्रदान करते हैं। वे मनुष्य का कल्याण ज्ञानओर 
प्रेम के वियोग में नहीं, वरन्‌ संयोग मानते हैं । यह मान्यता भले ही प्राचीन ही 
हो किन्तु समाज के साथ जिस प्रकार उन्होंने इसको संयुक्त किया है उसी में 
उनके दष्टिकोण की प्रगतिशीलता का महत्त्व भरा है। 


: १६९४ 
कबीर का रहस्यवाद 


“रहस्यवाद' छब्द ्रंग्रेज़ी के 'मिस्टिसिज्म' का हिन्दी अनुवाद है। भ्रंग्रेजी 
में मिस्ट शब्द का प्रयोग उस धामिक श्रभिप्राय के लिए होता है जो सामान्य पाठक 
की दृष्टि में नहीं श्राता । यह श्र उन्हीं लोगों को बोधगम्प होता है जिनको 
आध्यात्मिक अन्तर्ज्योति प्राप्त है। सबसे पहले बंगला ने मिस्टिसिज्म शब्द के 
श्र को भ्रनुवाद-रूप में ग्रहण किया । बहुत दिनों तक वह श्र अपने मूल रूप 
में प्रचलित रहा | बाद में जब हिन्दी ने भी इसे श्रपनाया तो दो नामों के अ्रन्तगंत--- 
एक रहस्यवाद श्रोर दूसरा छायावाद | हिन्दी में छायावाद को भिन्न भ्र्थ दे दिया 
गया जो किसी भ्रंश में 'रोमांटिसिज्म' के श्र्थ को धारण करता है। इस प्रकार 
हिन्दी में ये दो शब्द दो काव्य-धाराश्रों के लिए प्रचलित हो गये । 


झ्ालोचना के क्षेत्र में कुछ दिन तक तो इन दोनों शब्दों की बड़ी छीछा- 
लेदर हुई । इनके भिन्‍न-भिन्‍न अ्रथ देने के लिए भ्रनेक दिशाओ्रों में श्रालोचकों 
की दिमाग़ी कसरतें हुई और अनर्थ की सीमा यहाँ तक पहुँची कि अस्पष्ट 
ग्रथंवाली कविता ही रहस्यवादी कविता कह डाली गयी । इस संबंध में भर 
कुछ न कह कर केवल इतना ही कह देना पर्याप्त है कि यह श्रालोचना का 
अतिवाद' था। धीरे-धीरे रहस्यवाद की प्रकृति को समभा गया श्रौर पंडित 
रामचन्द्र शुक्ल आदि ने भ्रपने-अपने मत देकर विचार-परम्परा को प्रोत्साहित करने 
के साथ दृढ़ भी किया । रहस्यवाद की अनेक परिभाषाएँ सामने श्रायीं भर 
अपने-अपने ढंग से वे सभी ठीक-सी लगती हैं, फिर भी उनमें पूर्णता का भ्रभाव 
है भर किसी भी परिभाषा में पूर्णता की श्राशा करना तो संभव है किन्तु पूर्णता 
की खोज करना व्यथ है श्रत्यथा 'मुण्डे-मुप्हे मतिर्भिन्‍्ना' का कोई भ्रभिप्राय ही 


नहीं रहता । 
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रहस्यवाद क्या है ? इस प्रदन का उत्तर साहित्यालोचकों ने श्रपने-प्रपने 
शब्दों में इस प्रकार दिया है :-- नि 
४) गान के क्षेत्र में जिसे श्रद्दतववाद कहते हैं भावना के क्षेत्र में वही २हस्य- 
वाद कहलाता है ।--रामचन्द्र शुक्ल 


“| “रहस्यवाद जीवात्मा की उस श्रन्तहित प्रवृत्ति का प्रकाशन है । जिसमें 
बह दिव्य और भ्रलौकिक दाक्ति से अपना ज्ञान्त और निशछल संबंध जोड़ना 
चाहती है, भौर यह संबंध यहाँ तक बढ़ जाता है कि दोनों में कुछ भी अन्तर 
नहीं रह जाता । जीवात्मा की सारी दाक्तियाँ इसी शक्ति के भ्रनंत वेभव और 
प्रभाव से श्रोतप्रोत हो जाती हैं । जीवन में केवल उसी दिव्य शक्ति का अनन्त- 
तेज श्रन्तहित हो जाता है और जीवात्मा श्रपने अस्तित्व कबे एक प्रकार से भूल- 
सा जाती है। एक भावना, एक वासना हृदय में प्रभुत्व प्राप्त कर लेती है और 
वह भावना सर्दव जीवन के भ्रंग-प्रत्यंगों में प्रकाशित होती रहती है । यही दिव्य 
संयोग है । श्रात्मा उस दिव्य शक्ति से इस प्रकार मिल जाती है कि आत्मा में 
परमात्मा के गुणों का प्रदर्शन होने लगता है भौर परमात्मा में श्रात्मा के ग्रुणों 
का प्रदर्शन ।/--डा० रामकुमार वर्मा 


“रहस्यवाद ब्रह्म के आराध्यात्मिक स्वरूप से आत्मा की भावात्मक 
ऐक्यानुभृति के इतिहास का प्रकाशन है। »( >»( 2६ जब साधक भावना के 
सहारे भ्राध्यात्मिक सत्ता की रहस्यमयी अनुभूतियों को वाणी के द्वारा शब्दमय 
चित्रों में सजाकर रखने लगता है, तभी साहित्य में रहस्यवाद की सृष्टि होती 
है ।-.. डा० गोविन्द त्रिगुणायत 


“रहस्यवाद शब्द काव्य की एक धारा विशेष को सूचित करता है । 
वह प्रधानतः उसमें लक्षित होने वाली उस अभिव्यक्ति की श्रोर संकेत करता 
है जो विश्वामत्क सत्ता की प्रत्यक्ष, गंभीर एवं तीत्र अनुभूति के साथ संबंध 
रखती है। इस अनुभूति का वास्तविक भ्राधार श्रन्तहं दय हुआ करता है जो 
वयक्तिक चेतना का मूल स्रोत है श्र इसमें 'अहम्‌' एवं 'इदम्‌' की भावना का 
क्रमदा: लोप हो जाता है ।“---- परद्बुराम चतुर्वेदी 


५ “काव्य में झ्रात्मा की संकल्पात्मक मूल अनुभूति की मुख्य धारा रहस्यवाद 
है । वास्तव में भारतीय दर्दोन और साहित्य, दोनों का समन्वय रस में हुआ था 
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और यह साहित्यिक रस दाहनिक रहस्यवाद से प्रेनुप्राणित था । रहस्यवाद 
सच्चा भी हो सकता है शौर मिथ्या भी ।--- प्रसाद 


इस प्रकार साहित्य-मनीषियों ने रहस्यवाद की भ्रनेक परिभाषाएँ दी हें 
जो घूमफिर कर एक ही मूल बिन्दु पर पहुँचती हैं। प्रायः सभी ने आत्मानुभूति 


गरीब 'अ>ककलन---नी 4. 3>करिकाकमकन- 


आलोचकों ने प्राचीन श्रौर श्राधुनिक नाम से रहस्यवाद के दो नाम करके उनका 
संबंध क्रमशः दर्शन भ्ौर साहित्य से जोड़ा है। यह संबंध भ्रयुक्त दीख पड़ता 
है। रहस्यवादी काव्य-धारा के रूप और उसकी प्रकृति को देख कर प्राचीन 
भ्रौर आधुनिक नाम से भेद दिखलाने में तो कोई बुराई नहीं दीख पड़ती, किन्तु 
रहस्यवाद को दार्शनिक और साहित्यिक, दो नामों से भिन्‍न-भिन्‍न बलताना 
उचित प्रतीत नहीं होता क्योंकि दशेन का एक विशेष रूप भ्रनुभूति में उतर कर 
तथा विशेष अभिव्यक्ति पाकर ही तो वह 'रहस्यवाद' की श्रभिधा धारण करता है। 
इससे उसका संबंध एक ओर तो चिन्तन की विशेष धारा से है और दूसरी शोर. 
अभिव्यक्ति की धारा या परम्परा से है जिसका संबंध साहित्य से ग्रवश्य बनता 
है । जिसको बहुत से लोगों ने साहित्यिक रहस्यवाद कहा है उसके पीछे भी कोई 
दशन भ्रवश्य है, इसलिए रहस्यवाद को दशन से मुक्त नहीं कर सकते, बिल्कुल 
उसी प्रकार जिस प्रकार कि जल में विलीन नमक को उससे पृथक नहीं कर 
सकते । फिर भो जलगत्‌ नमक वही है जो मिलने से पूर्व श्रपनी सत्ता जल॑ से 
पृथक रखता था । इसी प्रकार विशेष अनुभूतिमयी ग्रभिव्यक्ति में श्राने से पूर्व 
दहन अपनी पृथकता रखता है और जैसे ही उसे वह अभिव्यक्ति प्राप्त हो 
जाती हैं वह रहस्यवांद से उसी प्रकार भिन्‍न नहीं रह सकता जैसे अभिव्यक्ति 
विशेष उससे श्रलग अ्रपना रूप नहीं संवार सकती । ज॑से जल के बिना नमक 
सूखा रहता है उसी प्रकार साहित्य के बिना दर्शन भी सूखा रहता है किन्तु जब 
दार्शनिक सत्य श्रनुभूति में उतर कर साहित्यिक सरसता प्राप्त कर लेता है तो 
वह रसमय हो जाता है श्रौर उसका भ्रानन्द परिवृद्ध हो जाता हँ। यह ठीक है कि 
दर्शन की परिणति ब्रह्मानंद में होती है किन्तु साहित्य की परिणति भी तो रसमें 
होती है जो ब्रह्मानन्द सहोदर होता है । सहोदर शब्द साहित्यानन्द भर दशनानन्द 
के भेंद को स्पष्ट कर देता है किन्तु उससे दोनों की समन्‍्वयशीलता भी प्रकट होती 
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है । इसीलिए भारतीय मनीषियों ने दर्शन और साहित्य का समन्वय रस में 
देखा था। 


(जिसको ऊपर “रहस्यवांद! कहा गया है वह रहस्य और वाद से अपने 
संबंध के स्पष्टीकरण की अपेक्षा रखता है। अ्रनुभवियों की जानकारी है कि. 
जिस प्रकार इस सृष्टि के श्रन्तर में भ्रनेक रहस्य निहित हैं उसी प्रकार इस 
मानव अन्तर में भी। जिन तथ्यों के संबंध में मनुष्य का ज्ञान नहीं है वे सब 
उसके रहस्य हैं । कभी-कभी ऐसी बातें, जिनकी हम आ्राशा नहीं करते, किसी 
विशेष युक्ति से ग्रथवा सहसा प्रकाश में श्राकर हमें विस्मित कर देती हैं और 
हमें रहस्योद्घाटन के रूप में उपलब्ध होती हैं । जिस साधता का संबंध इन 
रहस्यों से होता है, वह रहस्य-साधना कहलाती है। जब तथ्यों का उद्घाटन 
भोतिक रूप में होता है तब वे विज्ञान से संबंधित कहे जाते हैं और जिस चिन्तन- 
परंपरा से जड़ और चेतन तत्त्व की एकता की गवेषणा की जाती है वह दर्शन 


कहलाती है किन्तु ऐसे भी तथ्य हैं जिनका संबंध साथना या भावना से 
होता है । 


विज्ञान अपने प्रयोगों से जिस परिणाम पर पहुँचता है उसीमें भौतिक तथ्यों 
का उद्घाटन निहित है। उसकी सिद्धि उसे क्षणिक भौतिक सुख प्रदान करती 
है श्रोर कभी-कभी वह भ्रष्ट योगी की भाँति अ्रपती साधना का कवच भी बन 
जाता है। दर्शन दृश्य से परे अदृश्य की भी मीमांसा करता है। जिस प्रकार 
भोतिक तथ्यों को शोध की प्रक्रिया में श्रनेकता एकता के परिवेश में ग्राती जा 
रही है उसी प्रकार चिन्तन भी अनेकता को एकता के रूप में देखने की चेष्टा 
करता रहा है। इसी चेष्टा के परिणामस्वरूप चिन्तकों को जो सिद्धि प्राप्त हुई 
है उसको भ्रद्वतसिद्धि कहा गया हैं श्रोर दर्शन को ग्रद्व॑तदर्शत नाम दिया गया 


है । 


दाशनिक व्यक्त और श्रव्यक्त, भ्रनेक और एक के संबंध को देखकर एकता 
की सिद्धि प्राप्त करके आनन्द विभोर हो जाता है। झ्रानन्द की इस प्रक्रिया का 
पथातथ्य निरूपण भारत की पारिभाषिक शब्दावली में “ग्रदंत देन! कहलाता 
है किन्तु जब अ्रद्गत दृष्टि भावना या साधना के पथ से अनुभूति पर खुलती है 
तब वह रहस्य-साधना कहलाती है। काव्य जब इस भ्रनुभूति को प्रकट करने की 
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चेष्टा करता है तो उसे एक विशेष शैली भी झ्रपनानी पड़ती है। जबतक पाठक 
या श्रोता उस प्रकार की अनुभूति और शली से परिचित नहीं होता तबतक उसके 
समक्ष प्रस्तुत अभिव्यक्ति एक रहस्य का रूप धारण किये रहती है । साहित्य 
या काव्य की यह धारा या शली विशेष रहस्यवाद कहलाती है। ग्रतएवं संक्षेप 
में यह कह सकते हैं कि रहस्यवाद भ्रात्मा भ्रोर परमात्मा (जिसमें समग्र सृष्टि 
समाहित है) की अभेदानुभूति की भ्रभिव्यक्ति है। भ्रनुभूति विशेष होने पर भी 
जबतक वह एक विशेष रूप में काव्य में नहीं उतरती तबतक उसे रहस्यवाद की 
संज्ञा नही मिल सकती | यह कहना कुछ विशेष समीचीन नहीं दीख पड़ता कि 
“जो ज्ञान के क्षेत्र में अद्वतवाद' कहलाता है वही भावना के क्षेत्र में 'रहस्यवाद' 
कहलाता है क्योंकि भावना के अ्रतिरिक्त रहस्यवाद का संबंध ग्रभिव्यकित के 
एक विशेष रूप से भी तो है जिसमें शब्द का अ्रपना ग्र और भअ्रपना संकेत 


होता हूँ । 


झ्रतएव रहस्यवाद ज्ञान और भक्ति दोनों से भिन्‍न है । ज्ञान भर भक्ति 
का संबंध अभिव्यक्ति की पद्धति से नहीं है । कोई भी विचार या भाव साहित्य 
में समावेश प्राप्त कर सकता है किन्तु एक विशेष शली में श्रवतरित होकर 
उसको विशेषता मिल जाती है। श्राध्यात्मिक एवं श्रलौकिक है लौकिक 
शब्दावली में उसी प्रकार व्यक्त नहीं हो सकती जिस प्रकार कोई लॉकिक अनुभूति 
क्योंकि लौकिक अनुभूति को व्यक्त करने में लौकिक शब्द समर्थ होते हैं भौर 
झलोकिक श्रनुभूति को प्रकट करने में वाणी को अपनी विवशता स्वीकार करनी 
होती है। फिर भी प्रतीकों और संकेतों का आश्रय लेकर वह भ्रपना काम 
चलाती है और एक प्रकार से अनुभति का भार ढोती है जो अभिव्यक्ति से 
जि मा 
वाद' नाम पाती है। रहस्यवाद कोई दाशनिक वाद न होकर वस्तुत साहित्यिक 
वाद हैं जिसका जसका लक्षण है प्रेमाश्नयी श्रद्व॑तानुभूति एवं प्रतीकाश्रयी सांकेतिक 
अभिव्यक्ति । श्रतएव रहस्यवाद की सृष्टि के संबंध में ये शब्द ठीक ही दीख 
पड़ते हैं कि “ गत रस पाप साधक भावना के सहारे भ्राध्यात्मिक सत्ता की रहस्यमुयी 
अनुभूतियों को वाणी के द्वारा शब्दमय चित्रों में सजा कर रखने लगता है, 


तभी साहित्य में रहस्यवाद की सृष्दि होती है। साहित्य में रहरयवादे की सँष्टि हीती है ।”' 
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इससे स्पष्ट है कि रहस्यवाद का संबंध वैयक्तिक श्रनुभूति एवं प्रतिष्ठित 
ग्भिव्यक्ति-शली से है। इसलिए वह ज्ञान और भवित से भिन्न दिखाई पड़ता 
है। वैयक्तिक अनुभूति तो भक्ति में भी हो सकती है किन्तु विशेष श्रभिव्यक्ति 
के कलेवर में अनुभूति से प्राणवान्‌ होता है। वह अनुभूति और वह शैली ! यही 
तो रहस्यवाद की साहित्यिक पहिचान है । 


भावना और साधना के दो क्षेत्रों में आकर अनुभूति भी द्विधा हो 
जाती है और दोनों क्षेत्रों में ग्रभिव्यक्त होने वाली अनुभूति रहस्यवाद के दो रूप 
प्रस्तुत करती है--एक भावात्मक रहस्यवाद भ्रौर दूसरा साधनात्मक र॒दृस्पव्ाद । 
भ्रद्वेत तत्त्व की भ्रनुभूति जब प्रेम के क्षेत्र में होती है तो उसकी साहिलि प्रेम के क्षेत्र में होती है तो उसकी साहित्यिक 
प्रभिव्यंजना में भावात्मक रहस्यवाद अपने रूप को संवारता है भ्रौर जब 
साहित्यक अनुभूति विशेष साधना केक्षेत्र में होकर काव्य में भ्रभिव्यवत होती 
है तब भी उसकी शंली में विशेषता आ जाती है श्लौर उस दशा में साधनात्मक 
रहस्यवाद प्रस्तुत होता है। रहस्यवाद के इन दोनों रूपों में दो प्रकार की 
पद्धतियां दिखाई पड़ती हँ--प्रेममार्गी सूफ़ियों की एवं सिद्ध-नाथों की । 


यह तो पहले कहा जा चुका है कि रहस्यवाद की भूमिका में ग्रद्व॑तवाद 
निहित है श्लौर उसके भी दो पक्ष हें--“आात्मा श्रोर परमात्मा की एकता तथा 
ब्रह्द और जगत्‌ की एकता । दोनों मिलकर स्वाद की प्रतिष्ठा करते हें--सर्व 
खल्विदं ब्रह्म । यद्यपि साधना के क्षेत्र में सूफियों और पुराने ईसाई भक्तों, दोनों 
की दृष्टि प्रथम पक्ष पर ही दिखाई देती है पर भावक्षेत्र में जा कर सूफी प्रकृति 
की नाना विभूतियों में भी उसकी छवि का अनुभव करते झाये हैं ।' 


उन्नीसवीं शताब्दी की योर्पीय कविता के क्षेत्र में भी 'स्ववाद' का 
पुनरुत्थान हुआ जिसमें ब्रह्म श्रौर जगत्‌ की एकता का भी आभास मिलता है । 
शंली श्रौर यीद्स की वाणियों में इस प्रकार के सर्वेवाद की भलक देखी जा 
सकती है । रवीन्द्र बाबू के काव्य में भी वह स्वर सुनाई पड़ता है। पश्चिमी 
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झ्ालोचकों की मान्यता है कि 'वहां के काव्यगत सवेवाद का सम्बन्ध लोक- 
सत्तात्मक भावों के साथ है ।' पश्चिम के कुछ लोगों का यह मत भी है कि 
“रहस्यवाद न ग्नुभव है, न प्रवचन, न॑ सन की कोई क्रिया भर से कोई 
कर्मकांड । हमारी कोई भी इन्द्रिय, कोई भी शक्ति इस रहस्यवाद की प्राप्ति 
में हमारी सहायता नहीं कर सकती । जब मन एकान्ततः निवृ त्ति हो जाता है 
तो उसे एक परम ज्योति का साक्षात्कार होता है। उस समय उसको जो 
अनुभूति होती है वह उन अनुभृतियों से भिन्‍न होती है जो सामान्यतः मनोगम्य 
हैं ।" प्लाटिनस की मान्यता भी कुछ इसी प्रकार की है। उसका कहना है कि 
“ग्रपने भीतर रहस्थवादी को एक दिव्य पूर्णता की अनुभूति होती है जिसमें वह 
आनन्द-मग्न हो जाता है। उस श्रवस्था में श्रावन्द के सिवा अन्य सभी लौकिक 
अनुभूतियों का लोप हो जाता है। वह प्रवस्था उसके लिए श्रनिवेचनीय होती है 
झोर जब तक उसमें वह रहता है उसके संबंध में वह कुछ कह नहीं सकता । जब 
वह अपनी' सामान्य अवस्था को प्राप्त होता है तब भी वह अपनी दिव्य 
झनुभूति को लोक-भाषा में व्यक्त नहीं कर पाता शौर जो कुछ वह कहता है 
उसकी ग्रंश्ञाभिव्यक्ति मात्र होती है भौर सामान्य बोध-शक्ति उसको ग्रहण करने 
में भ्रपने श्रापको झसमर्थ पाती है।” 


रहस्यवाद के संबंध में योरुप श्रोर भारत के दाशनिकों ने श्रपने-प्रपने 
ढंग से जो कुछ कहा है, उसमें बहुत भिन्‍नता नहीं है भ्रौर इसमें भी कोई मत- 
भेद नहीं है कि पद्चिम और पूर्व के रहस्यवादियों की भाषा जो हो सो हो, 
उनको उतक्तियों की प्रकृति में कोई भ्रन्तर नहीं है । इसका कारण है एक ही 
विश्व-सत्ता की प्रेममय अनुभूति की श्रभिव्यक्ति, परन्तु इसको तो पश्चिम के 
विद्वात्‌ भी मानने लगे हैं कि रहस्यवाद का जन्म भारत में ही हुआ था । 
प्रतएव बॉगन का यह निष्कर्ष न तो श्रनुचित है भ्रोर न भ्रविचारपुर्ण है कि 
“विश्व को रहस्यंवाद की सबसे पहली भाँकी भारत ने दी।” 'डा० राधाकृष्णन 
का कहना है कि वेद रहस्यवादी कविता के प्रनेक सुन्दर उदाहरण प्रस्तुत करते 
हैं, फिर भी 'रहस्थवादी सिद्धान्तों की १२म्परा का प्रारभ्भ उपनिषदों से माना 
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जाता है। भ्रनेंक लब्धख्याति विद्वान्‌ रहस्यवाद के जन्म का सम्बन्ध कृष्ण के 
उदय से जोड़ते हैं क्योंकि भवितर के सिद्धान्तों का प्रतिपादन सबसे पहले भगवद्‌- 
गीता में ही मिलता है किन्तु यह भ्रनुमान प्रमाणिक नहीं माना जाता क्‍योंकि 
गीता का समय निश्चित रूप से उपनिषदों से बाद का है। सच तो यह दीख 
पड़ता है कि भक्ति मार्ग कृष्ण से पूर्व भी मान्यता प्राप्त कर चुका था क्योंकि 
छान्दोग्य' उपनिषद्‌ के भ्रनुसार स्वयं कृष्ण ने रहस्यवादी सिद्धान्तों की व्याख्या 
के लिए ऋषि श्रांगिरस की सहायता ली थी । फिर भी यह मानना ठीक है कि 
कृष्ण के ग्रन्थों में भक्ति-मार्ग को बड़ी प्रेरणा मिली । गीता को उपनिषदों का 
सार बतलाया जाता है ; ग्रतएवं उसके मूल में उपनिषद्‌ निहित हें । 


इस प्रकार भारतीय साहित्य में रहस्यवाद की तीन धाराएँ दृष्टिगोचर 
होती हैं“ (१) श्रौपनिषदिक रहस्यवाद, (२) मध्यकालीन रहस्यताद और 
(३ )श्राधुनिक रहस्यवाद। इन तीनों धाराश्रो में थोड़ा-थोड़ा भेद श्रवश्य दिखायी 
पड़ता है। “उपनिषदों का रहस्यवाद उन मनुष्यों का रहस्यवाद था जो प्राश्रमों 
में रहते थे किन्तु मध्यकालीन रहस्यवाद वह रहस्यवाद था जिसने अपने को 
मानवता के उत्थान में व्यावहारिक रूप से लगाया। यह ग्रन्तर सर्वाशत: ठीक 
नहीं दीख पड़ता है ।”' यहां यह श्रौर कहा जा सकता है कि मध्यकालीन रहस्थ- 
बाद में भी गंभीरता का प्रभाव नहीं मिलता । फिर भी मध्यकालीन रहस्पवाद 
के दो रूप खपते हें---सुफी-रहस्यवाद तथा सन्त-रहस्यवाद | मध्यकालीन सूफियों 
'की चेष्टाएँ प्रायः प्रात्मा को परमात्मा में विलीन करने की ओर रहीं जबकि 
सन्‍्तों ने जिस प्रकार समुद्र में बूंद को समाले देखा उसी प्रकार बूंद में समुद्र को 
समाते हुए भी देखा ।' 


श्राधुनिक भ्रालोचकों में से बहुत से ' ग्लोचकों में से बहत से रहस्यवाद का मूल उद्गम सेमेटिक 
धर्म-भावना को मानते हैं और कहते हैं कि वह भारत से बाहर की वस्तु हैं वस्तु हैं। 


प्रसाद ने भ्रपने 'रहस्यवाद' नामक निबंध में यह स्पष्ट कर दिया है कि सूफियों 


वा भ्रनलहक़वाद सेमेटिक धर्म-भावना के भ्नुकूल नहीं है। वे कहते हें--/“रहस्य- 


१. देखिये, छान्दोग्य उपनिषद ३-१७-६ 
२. देखिये, 'मिस्टिसिज्म इन दी महाराष्ट्र' 
३. देखिये, कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १७-३-४ 


३६० कबीर एक विवेचन 


वाद (अनलह॒क़वाद ) सेमेटिक धर्म-भावना के विरुद्ध है एवं ईसा, मंसूर भौर सरमद 
झाय॑-पद्वत-मावना से प्रभावित थे।” उपनिषदों के ऋषियों से प्रारंभ होकर सिर्धो 
गौर सन्‍्तों तक आ्ानन्द-रस की साधना की एक धारा चलती रही । सग्र॒ुण भक्त 
सूर और तुलसी भी इस धारा के प्रभाव से अछूते न रह सके, किन्तु इनमें 
आनन्द मिश्रित रूप में ही प्रकट हुआ। संतों ने राम की बहुरिया बनकर तथा 
चंडीदास एवं विद्यापति आदि ने भागवत से संकेत लेकर तथा महारास (आात्मा- 
परमात्मा का मिलन) की वीथी के लिए विरह-वेदना प्रश्यस्त करके जो गीत 
गाये उनमें शुद्ध श्रानन्दवाद का स्वर क्षीण हो गया । फिर भी तुकनगिरि एवं 
रसालगिरि आदि की रहस्यवादी लावनियों में सिद्ध परंपरा वाली अद्व॑तानंद की 
धारा बहती रही । 


जैसाकि श्रन्यत्र कहा जा चुका है भारत में दो प्रकार का रहस्यनाद 
चलता रहा--एक तो भावात्मक रहस्यवाद और दूसरा साधनात्मक रहस्यवाद । 
भारतीय योगमार्ग किसी भी विकास-क्रम में जटिल ग्रभ्यासों भ्रौर श्रलौकिक 
सिद्धियों को अपनाये रहने से साधनात्मक रहस्यवाद को ही प्रेरित करता रहा 
है। तांत्रिक और रासायनिक प्रक्रियाओ्रों तथा सिद्धियों की अभिव्यकित भी साधना- 
त्मक रहस्यवाद के श्रन्तर्गत ही रही है । स्थूल और सृक्ष्म के भेद से भावात्मक 
रहस्यवाद को भी दो प्रमुख श्रेणियों में रख सकते हैं । ५१० रामचन्द्र शुक्ल भूत- 
प्रेत की सत्ता मानकर चलनेवाली भावना, तथा परमपिता के रूप में एक ईश्वर 
की सत्ता मानकर चलनेवाली भावना को स्थूल रहस्यवाद के श्रन्त्गंत रखते हैं 
झोर भ्रद्व॑तवाद या ब्रह्मवाद को लेकर चलनेवाली भावना से वे सुक्ष्म प्रौर उच्च 
कोटि के रहस्यवाद की प्रतिष्ठा होती मानते हैं । 'रहस्य-भावना किसी विश्वास 
के आधार पर चलती है, विश्वास करने के लिए कोई नया तथ्य या सिद्धान्त 
नहीं उपस्थित कर सकती । किसी नवीन ज्ञान का उदय उसके द्वारा नहीं हो 
सकता । जिस कोटि का ज्ञान या विश्वास होगा उसी कोटि की उससे उद्भत 
रहस्य-भावना होगी । 


पीछे यह भी कहा जा चुका है रहस्यवाद भक्ति से भिन्‍न है । भवित से 
हमारा तात्पय है वंष्णवों की सग्रुणोपासना से । समष्टिरूप में उक्त सग्रुणो- 





१. रामचन्द्र शुकल--जायसी ग्रंथावली की भूमिका, पृष्ठ २०९ 


कबीर का रहस्यवाद ३६९१ 


पासना रहस्यवाद के श्रन्तगेंत नहीं कही जा सकती, किन्तु श्रीमद्भागवत के 
उपरान्त कृष्णु-भक्ति को जो रूप मिला उसमें कष्ण प्रेममूति बन गये और 
भक्त लोगों ने उनको जगत्‌ के संबंध से देखने के बजाय, अपने ही संबंध से 
देखना प्रारंभ कर दिया । उनका प्रेम एकान्त भाव और रूप-माधुय पर ब्राश्रित 
हो गया और भगवान्‌ की भावना प्रियतम के रूप में की जाने लगी। वैष्णव 
भवित-मार्ग में इसको 'माधुय भाव' कहते हैं । भारतीय भवित सामान्यतः 'प्रम- 
प्रेमरूपा' होने से 'माधुय भाव का प्रचार यहाँ श्रधिक न हो पाया । मध्यकाल 
में सुफियों की देखा-देखी कुछ कष्णु-भकत इस भाव की ओरोर प्रवत्त हुए जिनमें 
मीरांबाई शअमुख हैं। बाद में तो चेतन्य महाप्रभु, नागरीदास, नजीर आदि ग्रनेक 
कष्ण भक्तों ने प्रियतम कष्ण की रूप-माधुरी का छक कर पान किया और 
रहस्यवादी काव्यधारा को आगे बढ़ाया । 


आधुनिक हिन्दी साहित्य में भी रहस्यवादी धारा बहती जारही है । 
वह श्रद्वत रहस्यवाद की सौन्दयमयी व्यंजना के लिए प्रशस्त है । वर्तमान हिन्दी 
का अद्वत रहस्यवाद अभ्रपने स्वाभाविक विकास का सूचक है। उसमें “भ्रपरोक्ष, 
प्रनुभूति, समरसता तथा प्राकृतिक सौन्दर्य के द्वारा अहम्‌ का इदम्‌ से संबंध 
करने का सुन्दर प्रयत्न है। हाँ, विरह भी युग की वेदना के अनुकूल मिलन का 
साधन बनकर इसमें सम्मिलित है। वर्तमान रहस्यवाद की धारा भारत की 
निजी संपत्ति है, इसमें सन्देह नहीं । 


पीछे हम प्राचीन और आधुनिक नाम से रहस्यवाद के दो भेदों की 
और संकेत कर चुके हैं । प्राचीन के भ्रन्तगंत हम औपनिषदिक रहस्यवाद तथा 
मध्यकालीन रहस्यवाद का समावेश कर सकते हैँ। वास्तव में श्रौपनिषदिक 
रहस्यवाद एक दहन के भीतर ही ग्रंकुरित मिलता है परन्तु रहस्यवाद के रागा- 
त्मक रूप के लिए उसमें समुचित स्थान नहीं है। वेदान्त-संबंधी श्रनेक दाशनिक 
धाराएँ श्रात्म की लौकिक और पारलौकिक सत्ता के विषय में जो मत प्रस्तुत 
करती हैं उनका संबंध मस्तिष्क से ही भ्रधिक है, हृदय से नहीं । योग का लक्ष्य 
इन्द्रियों श्रौर मन के वशीकरण द्वारा शुद्ध चेतन के साथ एकाकार होना है.. 
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१. प्रसाद --'रहस्यवाद' 


३६२ कबीर एक विवेचन 


झतएव योग से संबंधित रहस्यवाद में भी वह प्रेम नहीं मिलता जो सूफीमत के 
रहस्यवाद में है। उसमें 'प्रेमजनित श्रात्मानुभूति श्रौर चिरन्तर प्रियतम का विरह 
समाविष्ट है; परन्तु साधनाश्रों भौर श्रम्यासों में वह भी योग के समकक्ष रखा 
जा सकता है।” हाँ, कबीर आदि कुछ सन्‍्तों की प्रेमाभिव्यंजना में योग-क्रियाशओ्रों 
से मुक्त रहने की चेष्टा अ्रवश्य व्यक्त होती है; फिर भी उनके रहस्यवाद ने 
योग से एकदम संबंध नहीं तोड़ा । कबीर के प्रणय-निवेदन में बष्णव-भक्ति के 
झधिकांश तत्त्व निहित हैं | किन्तु आ्राज के गीत में हम जिसे नये रहस्यवाद के 
रूप में ग्रहण कर रहे हैं वह इन सब की विशेषताग्रों से युक्त होने पर भी उन 
सबसे भिन्‍न है। उसने परा विद्या की श्रपाथिवता ली, वेदान्त के अद्वत की छाया 
ग्रहण की, लौकिक प्रेम से तीव्रता उधार ली श्रौर इन सबको कबीर के सांकेतिक 
दाम्पत्य-भाव-सूत्र में बांध कर एक निराले स्नेह-संबंध की सष्टि कर डाली, जो 
मनुष्य के हृदय को आलंबन दे सका, उसे पाथिव प्रेम से ऊपर उठा सका तथा 
मस्तिष्क को हृदयमय और हृदय को मस्तिष्कमय बना सका ।” 


उपनिषदों ने 'माधुयेभाव' की व्यंजना के लिए कोई कदम नहीं उठाया 
था । हाँ, उपमानों में कुछ संकेत अवश्य दिये थे । किन्तु मध्यकालीन रहस्यवाद 
ने माधुयंभाव को जिस रूप में अपनाया वह सूक्ष्म भावात्मक रहस्यवाद की 
परंपरा में एक श्रनूठा योग है, चाहे वह सूफीमत से झ्राया हो और चाहे कष्ण- 
भक्ति की विकास-परंपरा में ही उसका कोई क्रम रहा हो। मध्यकालीन 
रहस्यवाद ने अपने स्थल एवं साधनात्मक रूप में माधुयभाव की उपेक्षा भी 
'कर दी थी । 


यह कहने की झ्ावश्यकता नहीं कि हृदय के अनेक रागात्मक संबंधों में 
साधुयं-भाव-मूलक प्रेम ही उस सामंजस्य तक पहुँच सकता है, जो सब रेखाशों 
में रंग भर सके, सब रूपों में सजीवता भर सके और आञत्मनिवेदक को दृष्ट के 
साथ समता के धरातल पर खड़ा कर सके । भक्त और उसके दृष्ट के बीच 
में वरदान को स्थिति संभव है जो दष्ट नहीं, दृष्ट का शनुग्रह-दान कहा जा- 
सकता है । माधुयभाव-मूलक प्रेम में आधार श्ौर भ्राघेय का तादात्म्य प्रपेक्षित 
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१. देखिये, महादेवी वर्मा--सांध्यगीत, भूमिका भाग 


कबीर का रहस्यवाद २६३ 


है भौर यह तादात्म्य उपासक-उपास्य का नहीं । इसीसे तन्‍्मय रहस्योपासक के 
लिए भ्रादान संभव नहीं, पर प्रदान या आत्मदान उसका स्वभावगत धर्म है।”' 


आधुनिक रहस्यवादी काव्य में अखंड और व्यापक चेतन के प्रति कवि 
के श्रात्मसमपंण की भावना तो व्यक्त होती है, किन्तु इस अभिव्यक्ति के पीछे 
झनुभूति का कितना बल है, श्राधुनिक रहस्यवाद की यह एक समस्या है। यह 
ठीक है कि आधुनिक रहस्यवादी ने भी अ्रपने अन्तर्जंगत में एक व्यापक, अ्रखंड 
एवं संवेदनात्मक धरातल खोज रखा है जिस पर सारी विविधताएँ मिलकेर एक 
हो जाती हैं श्रौर यह भी ठीक है कि झ्राधुनिक रहस्यवाद में श्रात्मसमर्पण की 
भावना भी दिखायी देती है जो एक श्रोर सूक्ष्म व्यापकता से सबंध रखता है 
भोर दूसरी श्रोर सौन्दर्य की प्रत्यक्ष विविधता से। आ्राधुनिक रहस्यवाद में जो 
प्रात्मसमर्पण दृष्टिगोचर होता है वह बुद्धिपरक सुक्ष्म व्यापकता तथा हृदयपरक 
सौन्दय-विविधता के सामंजस्य का दावा करता है भर महादेवी की उक्त में 
इस दावे को इस प्रकार देख सकते हैं--“रहस्योपासक का शआ्रात्मसमपंण हृदय 
की ऐसी श्राबश्यकता है जिसमें हृदय की सीमा एक अ्रसीमता में झपनी ही भ्रभि- 
व्यक्ति बाहती है। 


कुछ आलोचकों ने यह ठीक ही कहा है कि प्राचीन श्रौर श्राधुनिक 
रहस्यवाद की कवितागओ्रों में बहुत अन्तर है । प्राचीन रहस्ववाद से मेरा अझ्रभि- 
प्राय यहां कबीर आदि के रहस्यवाद से है जिसमें एक धामिक पृष्ठभूमि---उस- 
के मूल में धामिक अनुभूति एवं साधना थी। ग्राधुनिक रहस्यवाद में वह नहीं 
है । प्राचीन रहस्यवादी मूलतः साधक था और उसके लिए काव्य का मूल्य बस 
इतना ही था कि वह श्रपनी अनुभूति को उसके द्वारा प्रकाश में लाने का प्रयत्न 
करता था । उसके अपने प्रतीक और संकेत थे किन्तु वे किसी-न-किसी प्रकार 
लोक-परिचित थे । फलत: उसकी उक्तियां लोक-बोध की सीमाश्रों का उल्लंघन 
नहीं करती थीं । प्राध्यात्मिकम गहराई तक न पहुँचने पर भी सामान्य पाठक 
उसके सामान्य श्रर्थ को तो समझ ही लेता था, किन्तु झ्राधुनिक रहस्यवाद पाठक 
ओी बुद्धि की कठिन परोक्षा लेता है । 





१, महादेवी वर्मा--दीपशिखा, भूमिका भाग 
२. महादेघी वर्मा--दीपशिखा, भूमिका भाग 
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झ्राधुनिक रहस्यवादी काव्य- की मुख्य आधार-शिला कल्पना है। जहाँ 
प्राचीन रहस्यवादी धमम की प्रेरणा से प्रेम-मग्न होता था वहाँ आधुनिक रहस्य- 
वादी कल्पना के पर लगाकर प्रेम को भूमि पर उड़ता है। श्राधुनिक रहस्यवादी 
काव्य के पीछे धामिक श्रनुभूति का बल नहीं है श्रोर जहाँ थोड़ा बहुत बल है 
भी, वहाँ अनुभूति में गहराई नहीं हैं। साधनात्मक अनुभूति के श्रभाव में श्राज 
की रहस्यवादी कविता शली-मात्र कही जा सकती है। उसके नये प्रतीकों में 
नयी उद्भावनाएँ हैं जिनसे पाठक का परिचय बहुत कम या बिल्कुल नहीं है । 
इसी कारण आधुनिक रहस्यवादी काव्य को पाठक नहीं मिल पाये । 


ग्राधुनिक रहस्यवादी कविताओं ने शैली-भेद भी प्रकट किया है और 
उसका कारण है कवियों की प्रवृत्ति की भिन्‍नता तथा शैली के प्रति उनका 
विशेष श्राग्रह जो प्राचीन कवियों में नहीं मिलता । इसीलिए प्राचीन कवियों को 
शैली में भेद नहीं दिखायी देता। प्रत्येक सम्प्रदाय की अ्रपनी-भ्रपनी परिभाषाएँ 
और अपने-अपने प्रतीक होते हुए भी उनके मूल दृष्टिकोण में कोई भेद नहीं है । 
प्रत्येक सम्प्रदाय के साहित्य की श्रनेक प्रवत्तियों में रहस्यवाद की प्रवृत्ति प्रधान- 
रूप से प्रतिष्ठित है । अतएव यह कहना अनुचित नहीं कि प्राचीन रहस्ययादी 
कविता में श्रध्यात्म-दृष्टि की प्रधानता श्र भ्राधुनिक रहस्यवादी कविता में 
कवित्व की प्रधानता है । 


प्रसाद, निराला, पंत और महादेवी श्राधुनिक रहस्यवाद के गढ़पति हैं, 
किन्तु सन्‍त या भक्त नहीं हैँ । इनसे ग्राधुनिक साहित्य को एक नयी प्रवृत्ति श्र 
नयी शैला ग्रवश्य मिली है, किन्तु इनकी वाणी में वह साधना-शक्ति या वह 
प्रणय-व्यग्रता नहीं है जो सन्‍्तों या भक्तों की वाणी में थी। इनकी कविताश्रों 
में उपनिषदों से लेकर रवीन्द्र तक के स्वरों की प्रतिध्वनि मिल सकती है किन्तु 
साधना या श्रनुभूति के स्तर पर नहीं, मूलतः कल्पना के वातावरण में । 


ग्राधुनिक रहस्यवाद बाह्य प्रभावों से श्रछृता रहा है श्रोर इस दृष्टि से 
उसने रहस्यवाद की मूल परंपरा का भ्रनुपालन किया है । विषय और शंली के 
विकास में ही उसकी आधुनिकता है । अंग्रेजी के रोमांटिसिज्म के प्रभाव से 
उसने अपने भ्रन्तर में करुणा को प्रतिष्ठित किया है। इसी कारण श्राज उसमें 
संयोग, वियोग, प्रतीक्षा एवं सान्‍्त श्रोर श्रनन्त की संबंध-कल्पना के साथ-साथ 
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वेदना भौर करुणा के प्रति मोहमय श्राकरषण भी दृष्टिगोचर होता है। श्राधुनिक 
रहस्यवाद की एक विशेषता यह भी है कि उसे भिन्न-भिन्न कवियों की प्रवत्तियों 
का योग तो मिला किन्तु उनकी सहानुभूति न मिल सकी। 


रहस्यवाद की भूमिका चार प्रमुख तत्त्वों से निभित होती है--आास्तिकता, 
प्रेम भौर भावना, ग्रु भर मार्ग । इनमें से आस्तिकता का स्थान पहला है। 
जिस प्रकार ऊसर भूमि में बोया हुआ कोई बीज नहीं जमता उसी प्रकार नास्तिक 
के हुदय भ्रौर मन में ईश्वर-संबंधी कोई भाव या विचार जम नहीं सकता भ्रास्तिक्य 
की कसौटी श्रद्धा है। 'श्रद्धावान्‌ लभते माम' श्रुति-वाक्य से भी इसी बात का 
समर्थन होता है। आस्तिक्य प्रेम की उवरा भूमि है। वहीं ग्रुरु के उपदेश का 
प्रभाव होता है । आस्तिक एक व्यापक सार्वभौम सत्ता को स्वीकार करके उसे 
अ्रपने भीतर, बाहर भ्रौर चारों श्रोर देखता है । उसके हृदय में ग्रहणा-शक्ति 
होती है। मोम के समान वह ब्रह्म विषयक किसी भी प्रभाव को स्वीकार कर 
लेता है | 


कबीर के आआरास्तिक्य में तो सन्देह के लिए कोई अ्रवकाश ही नहीं है। 
वे पक्के भ्रास्तिक थे। वे इस दृश्य के पीछे ग्रदृश्य व्यापक सत्ता को देखने की 
प्रेरणा, इसी श्रास्तिकता के कारण करते है--- 
“जिनि यहू चित्र बनाइया, सो साथा सुतधार। 
कहै कबीर ते जन भले, जे चित्रवत लेहि विचार' ॥” 


इतना ही नहीं उनको भ्रास्तिकता की कुछ गहरी भलक नीचे देखिये--- 


“ज्ञान अभ्रमरपद बाहिरा, नेड़ा ही तें दूरि। 
जिनि जान्यां तिनि निकटि है, रांम रह्मा सकल भरपूरि ॥” 


कभी-कभी कबीर का तीखापन कुछ श्रन्यथाभाव पैदा कर देता है किन्तु 
उनकी उक्िति-तीक्ष्णता प्रायः नास्तिकता के विरोध में ही व्यक्त हुई है। उनकी 
वाणी का उदय धर्म-विश्वू खलता या नास्तिकता की प्रतिक्रिया के रूप में ही 
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हुआ था। आस्तिक की एक पहिचान यह है कि वह धर्म-भीरू ओर विनयशील 
होता है । उसका आ्राचरण सरल और स्पष्ट होता है और हृदय के साथ उस- 
का सामंजस्य होता है। इसी कारण वह दंभ और कपट का विसर्जन कर देता 
है । कबीर को भी निर्देभ आचरण प्रिय है। इसी से उनको दंभ के विरोध में 
कहना पड़ता है-- 


“कबीर तध्टा टोकणों, लीये फिर सुभाद। 
राम नांम चीन्हें नहीं, पीतलि ही के चाइ' ॥” 


वे मानव-धर्म के पुजारी थे जिसमें सवंत्र ईश्वर की प्रतिष्टा थी। उन- 
का विवेक-प्रकाशित था । इसीलिए वे परमात्मा को किसी मंदिर या मस्जिद 
का बंधुआ नहीं बना देते । वे कहते हैं--- 


“आर खुदाइ मसीति बसत हैं, और सुलिक किसकेरा । 
तीरथ म्रति रांम निवासा, दुहु में किनहूं न हेरा ॥ 


कबीर ने ईश्वर को सर्दव अखंड एवं व्यापक रूप में ही देखा था । 


कभी-कभी कबीर का 'सुन्न' शब्द भ्रम में डाल सकता है । इसका प्रयोग 
कबीर-वाणी में कई भश्रर्थों में हुआ है । कुछ लोग इसके श्रथं-विशेष से कबीर 
को श्रास्तिकता के विषय में चोंक सकते हैं, किन्तु वास्तव में चौंकने की कोई 
बात है नहीं । यह शब्द चौंका तो तभी सकता है जबकि उसको बोढ़ों के 'शून्य- 
वाद से संबंधित कर लिया जाये । यद्यपि 'शून्यवाद का विकास गौतम के 
प्रनात्मवाद से हुआ था जिसमें अहंक्रारमूलक ग्रात्मवाद का खंडन होते हुए भी 
विश्वात्मवाद का उन्मूलन नहीं है। शून्यवाद का आधार गौतम का जो अनात्म- 
वाद था वह भी उपनिषदों के नेति-नेति से पूर्ण था। उसकी मान्यता थी कि 
व्यक्तिख्प' में श्रात्मा के सदृश कुछ नहीं है। धीरे-धीरे इसी श्रनात्मवाद ने 
शून्यवाद का रूप लेकर श्रपने भ्रथं को भी बदलने का उपक्रम किया। जो ग्रनात्म- 
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बाद एकता के परिवेश में 'सब कुछ' होने का दावा लेकर चला था, वही 'थून्य- 
बाद' के रूप में 'न-कुछ' में बदल गया । इस प्रकार वैदिक 'नेति-नेतिवाद' का 
पयंवसान बोद्ों के नास्तिबाद में हुआ । जिन लोगों को कबीर के 'सुन्न' शब्द 
में 'नास्तिवाद' का भ्रम हो जाता है बही चौंकने लगते हैं । यों तो 'सुन्न' शब्द 
नानार्थों में प्रयोग हुआ है, किन्तु जहाँ कहीं यह परमात्मा या आत्मा के संदर्भ 
में प्रयुक्त हुआ है वहाँ भी 'नास्तिवाद' का संकेतक नहीं है । इसमें प्रस्तिवाद 
के सब गुण विद्यमान हैं । एक उदाहरण देखिये--- 

“उदक समुंद सलल की साझ्या, नदी तरंग समावहिंगे। 

सुन्‍्नहि सुन्तन सिल्या समदर्सी, पवनरूप होई जावहिंगे! ॥” 


यहाँ 'सुन्नहि सुन्न मिल्या' वावय विद्योषत: ध्यान देने योग्य है। मठा- 
काश और महाकाश की भाँति ये दोनों अपनी एकरूपता के सूचक हैं और दोनों 
का मिलन जीवात्मा श्रौर परमात्मा के मिलन का सूचक है । इस भ्रर्थ में बौद्धों 
के 'शून्य' के लिए कोई गूंजाइश नहीं है किन्तु 'खंब्रह्म का अभिप्राय स्पष्ट है 
और नाथपंथियों का प्रभाव भी । नाथों का शून्य 'अलख निरंजन' का पर्यायवाची 
था । कबीर ने अपने राम को निरंजन कहा है-- 


“अ्ंजन श्रावे श्रंजत जाइ, निरंजन सब धटि रह्मो समाह। 
जोग ध्यांन तप सबे बिकार, कहे कबीर मेरे रांस श्रधार ॥” 


निरंजन की और भी श्रधिक स्पष्ट व्याख्या इन छब्दों में हुई है-- 
“गोव्यंदे तूं निरंजन तूं निरंजन राया। 
तेरे रुप नांहीं रेख नांहीं, मुद्रा नहीं माया ॥ 
»< >< »८ 
तेरी गति तूंहीं जांनें, कबीरा तो सरनां'॥” [० 
इस पद में यह तो स्पष्ट है कि कबीर का गोविन्द या राम निरंजन 
स्वरूप है किन्तु यह भी स्पष्ट है कि उससे बोद्दों के शून्यवाद की प्रतिपत्ति किसी 
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भी प्रकार नहीं होती । उपनिषदों के 'नेति-नेतिवाद' के स्वर में कबीर 
ने भी लौकिक रूपादि की सीमाझ्रों में श्रपने राम का निषेध कर दिया है किन्तु 
इससे वह श्रसत्‌ सिद्ध नहीं होता, प्रत्युत उसकी अ्रनादिता, श्रनन्तता, व्यापकता 
झ्ौर घक्तिमत्ता ही सिद्ध होती है और इन सब का समाहार कबीर को विस्मित 
एवं मुग्ध करके उस (परमात्मा) की शरण में जाने की प्रेरणा करता है । 


जीवन के लक्ष्य की सिद्धि की कामना आस्तिक्य को दृढ़ करती है और 
वह लक्ष्य है श्रात्मा का परमात्मा से मिलन | परमास्तिक के लिए श्रथवा ऐसे 
ग्रास्तिक के लिए जिसकी साधना रहस्यमयी है वह मिलन या ऐक्य मानव चेतना 
की सर्वोच्च प्राप्ति है । युवा एवं वृद्ध, धनी एवं निर्धन--सब इसी श्रोर प्रेरित 
हैं। उस प्रेरणा के मूल में आ्रावश्यकता है और वह यह कि धन, शक्ति, वंश---को ई भी 
उनको शांति नहीं दे सकता । रहस्य-साधक का दृष्टिकोण उस भौतिकतावादी 
का सा नहीं जो सत्कम को मिथ्या और भोग को वास्तविक समभता है, जिस- 
की दृष्टि में जीवन ही जीवन का लक्ष्य है। इसलिए वह मनोवेगों और मनो- 
वृत्तियों के संयमन की कोई आवश्यकता नहीं समभता क्योंकि इनको वह मनुष्य 
के लिए प्रकृति का सहज वरदान मानता है। जीवन के संबंध में यह पाशविक 
दृष्टिकोण है । अपने व्यक्तित्व को पहिचानने और उसकी पूजा करने में कोई 
हानि नहीं है, किन्तु यदि में अपने श्रापको नहीं जान सकता हूँ तो मैं उसका 
निषेध भी नहीं कर सकता और न अंध भाग्य को विश्वनियंता ही मान सकता 
हैँ । अनुभव से मुभको यह विश्वास होना चाहिये कि मेरा निर्णय सही है । इसी से 
खोज की आवश्यकता है । भ्रात्मा-परमात्मा के स्वभाव को जानने की एक तृषा, 
एक लगन मनुष्य में होनी चाहिये | हमारे जन्म से ही हममें एक दिव्य श्रतृप्ति 
की भावना ने घर कर लिया है श्रौर वह हमें उस समय तक न छोड़ेगी जब तक 
कि हम जीवन की समस्या को हल न करनलें । 


मनुष्य चिन्तनशील है श्रोर लक्ष्य पर पहुँच कर उसके चिन्तन को विराम 
मिल जाता है। रहस्य-साधक उसी विराम के लिए व्यग्र रहता है। इसी एक 
शब्द “विराम' या “विश्लाम' में सारी इच्छाश्ों का सार निहित है। मार्कंस ञ्रा री- 
लियस का यह कहना कुछ भश्रथ रखता है कि 'परिवर्तेन की लहरें उमड़ती चली 
जाती हैं । जो उन पर विचार करता है वह सब नव्वर एवं सान्‍्त वस्तुश्रों को 
घणा की दृष्टि से देखता है । हमें केवल अनन्तता, सान्तता नहीं, थ्वान्ति के प्रदेश 
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में ले जा सकती है भर यह भ्रावरयक्रता हमारी आस्तिकता को श्र भी दृढ़ 
करती है । इस भव-तृषा को नष्ट करने के लिए “राम-रस' की आवश्यकता को 
कबीर इस प्रकार पुष्ट करते हें+-- 


“राम उदक जिह जन पिया तिह बहुरि न भई पियास'।” 


[ कबीर की यह आआास्तिकता उनके प्रेम के लिए भूमि प्रस्तुत करती है । 
जिस पाठक ने उनकी वाणी में केवल उनके क्षुब्ध स्वरूप को ही देखा है बह 
उनके मुग्ध स्वरूप की कल्पना कदापि नहीं कर सकता। जिन्होंने कबीर को पूर्ण 
रूप में नहीं देखा वे ही उनको अन्तर में राम को खोजता हुत्रा देखते हें और इस 
संदर्भ को भुला देते हैं कि वे ऐसा कब करते हैं और न वे लोग उनके 'लाल की 
लाली को सर्वत्र छाया हुआ ही देखते है । यह ठीक है कि कबीर की वाणी में 
स्वेत्र एक भावुक का स्वर सुनायी नहीं पड़ता किन्तु, भावुकता उनमें है ही नहीं, 
यह कहना कबीर के साथ श्रन्याय होगा ।[ कबीर की वाणी में रूखापम भी है 
झग्रौर सरसता भी, क्षोभ भी है शोर मस्ती भी, विरक्ति भी हैं भर प्रेम भी। 
सामाजिक कुत्साग्रों और कूठाग्रों के प्रति उनकी वाणी में तिक्‍्तता मिलती है 
किन्तु समता, दया, प्रेम श्रादि को खोज उसकी पृष्ठभूमि में की जा सकती है। 
मनोविज्ञानियों का कहना है कि सच्चे और स्पष्टवादी व्यक्ति की वारणी में तीखे- 
पन का होता कोई श्रनहोनी बात नहीं है किन्तु उसके पीछे सरस भूमि श्रवश्य 
होती है और तीखापन वही से प्रेरणा लेता है। मानव-कल्याण से झोत-प्रोत 
कबीर का हृदय मानव-प्रेम से सरसित था, इसमें श्राइचर्यं की क्या बात है ! 
कबीर के इस प्रेम की चरम परिणति विदव-प्रेम में होती है। इसी कारण कबीर 
का राम व्यक्त में भी है और समग्र श्रभिव्यक्ति में भी है--- 


“दिल ही खोजि दिले रिल भींतरि, हहां रांम रहिमांतां । 
जेती श्रोरति मरदां कहिये, सब में रूप तुम्हारा ॥”) 


एक अन्य पद में कबीर ने अ्रद्वेत की प्रतिष्ठा करके उसको झ्ानंदमूल 
कहा है भौर इस प्रकार भ्पने झाकषण को व्यक्त किया है--- 





१. कबीर ग्रन्थाव ली, पृष्ठ २७२३-२६ 
२. कबीर ग्रंथावली, पद २५६ 
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“झाकास गगन पाताल गगन, दसों दिसा गगन रहाई ले। 
शांनंदर्तूल सदा परसोत्तम, घट बिनसे गगन न जाई ले ॥ 
हरि में तन है तन में हरि है, # २ »% >»' ४" 


(हरि में तन है तन में हरि है! कहकर कबीर ने मानों गीताकार की वाणी' को 
ही दुहराया है । 


कहने की आवश्यकता नहीं कि कबीर की आ्रास्तिकता ने प्रेम को मनोहर 
भूमि प्रदान की है। उसी प्रेम पर कबीर की रहस्य-साधना का भव्य भवन 
बना है जिसका योगपरक रूप भी प्रेमविहीन नहीं है । बहुत ही कम ऐसे स्थल 
हैं जहाँ कबीर का साधनात्मंक रहस्यवाद प्रेम को प्रश्रय नहीं देता । कबीर ने 
झ्पने ही शब्दों में श्रपने योग का सारा भेद खोल दिया है--- 


“सब जोगत्तण रांम नाम है, जिसका पिड पराना। 
फहु कबीर जे किरपा धार, देह सचा नोसाना'॥/ 


कबीर योगी किसको कहते हैं, यह कहने की भ्रावश्यकता नहीं ; किन्तु 
उनकी योग-साधना में परमात्मा की सत्ता का प्रमुख स्थान है। जिस योगी की 
प्रशंसा गीता' में की गयी है ऐसे ही योगी की सराहना कबीर करते हैं। कबीर 
की दृष्टि में योग की सारी चर्या का लक्ष्य परमात्मा की प्राप्ति है श्रौर उसी से 
योगी का उद्धार होता है :-- 


“पवन पति उनमनि रहनु खरा। नहों मिसु न जनसू जरा। 

उलठी ले सकति संहार । फंसी ले गगन सभारं॥ 
)< > »८ 

“जब कुंभकु भरिपुरि जीना । जब बाजे भ्रनहद बीना। 


१. कबीर ग्रंथावली पद २६३ 
२. यो मां पश्यति सबंत्र सर्व न सयि पंश्यति | 
तस्थाहूं न प्रणश्यामि स व से न प्रणश्यति ॥--गीता, पृष्ठ ६-३० 
३, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३०८-१४६ 
४. देखिये, गीता, पृष्ठ ६-२६ 
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बकते बकि सबद सुनाया। सुनते सुनि माल बसाया।॥ 
करि करता उतरसि पारं। कहे कबीरा सार'॥” 


'यह ठीक है कि कबीर ब्रह्म-द्रष्टा थे, किन्तु उन्होंने ब्रह्म को रसरूप में ही 
देखा था । वह ज्योतिर्मय है किन्तु मोहक भी, वह निर्गण है, किन्तु अनुग्रही भी । 
उनका राम अवतार नही है, रंग-रूप से युक्त नहीं है, फिर भी प्रिय है। वह 
भकत-वत्सल और भक्ति-वश्य है। इसलिए उन्होंने कहा--जो लोग तक से 
तत्त्व की दतता सिद्ध करना चाहते हैं उनकी बुद्धि मोटी हैँ । यहाँ यह भ्रम 
न हो जाना चाहिये कि कबीर की साधना में बुद्धि को कोई स्थान नहीं हूँ । यह्‌ 

ग्रन्यत्न कहा जा चुका हूँ कि कबीर प्रौढ़ बुद्धिवादी थे किन्तु लोकदक्षेत्र में, समाज, 
धर्म ग्रादि के सबंध में, अपने प्रिय से मिलने में नहीं । वे तो अपने प्रिय ( राम ) 
को प्रेम-वश्य मानते हैं और वह प्रेम से ही जाना' जा सकता हू । उस प्रिय के 
लिए वे बड़ तड़पते हैं । कब देखं मेरे रांम सनेही, जा बिनु दुख पाव मेरी देही -- 
कह कर कबीर ने न केवल अपनी विरह-व्याकुलता का ही परिचय दिया हैं, 
 प्रत्युत राम की स्नेहशीलता की ओर भी संकेत किया हूँ । 


कबीर को यह विश्वास था कि राम के बिना वे भ्रसहाय थे और यह 
जानकर उनका साहस उद्बुद्ध होता था कि वह प्रेम-वश्य है । इसीलिए उन्होने 
हरि-प्रेम को इतना महत्त्व दिया है--- 
“कबीर! प्रेम की कुल ढरं। 
हमार रांस बिना न सर ॥। 


इससे स्पष्ट हैँ कि कबीर राम-प्रेम की ओर इसलिए प्रवत्त होते हें कि 
राम प्रेम से वश में हो सकता हं--वह राम जिसके बिना कबीर का निर्वाह 
कदापि नहीं हो सकता । उस रस को पीकर उनको जो उपलब्धि हुई है उसे वे 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३०८-१४५ 
२. कहत कबीर तरक दुइ साथ, तितकी म्ति हैँ मोटी ४ 
ग्रन्थावली 


हे --केंब 
३. तुलना कीजिये, गीता, पृष्ठ ११-५४ 


४, कबीर ग्रन्थावली, पद २१६ 


रण 
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अन्य मनुष्यों को भी कराना चाहते हैं किन्तु खेद कि वे लोग प्रयत्नशील 
नहीं हैं-- 
“दास कबोर प्रेम-रस पाया, पीवणहार न पाऊ । 
बिधना बचन पिछांणत नाहीं, कह क्या काढ़ि दिखाऊ '॥ 


प्रेम या भावना कबीर की आ्राध्यात्मिक साधना का दूसरा महत्त्वपूर्ण ग्रुण 
हैँ। गीता में तो भगवत्प्राप्ति का मूलमंत्र ही प्रेम है किन्तु उपनिषदों ने भी प्रेम 
के महत्त्व का प्रतिपादन किया हैँ । गीता ने भगवत्प्राप्ति के प्रमुख साधनों में 
भक्ति को अवश्य समाविष्ट किया हूँ और ग्रग्य सब साधन भी प्रेमगर्भित हैं । 
कृष्ण की इस उक्त से यह स्पष्ट हैं-- 
“मत्कमंकृन्मत्परमो मद्भूकतः सद्भवर्जित: । 
निर्वेर: सवंभूतेष यः स मामेति पाण्डव ॥* 


कबीर को भी यह विश्वास हो गया था कि उनका राम प्रेम या भाव से हो 
प्राप्तव्य है । इसी कारण उनकी वाणी में स्थान-स्थान पर भा या प्रेम की 
ग़रिमा का गान हुआ हैँ। 'चतुराई रीझ नहीं, रीके मन के भाई, कह कर 
कबीर ने भाव या प्रेम के गौरव को भ्रभिव्यक्त कर दिया है । राम के प्रति 
कबीर का प्रेम-भाव ही उन्हें यह कहने के लिए प्रेरित करता है-- 


“पुर पाटण सूबस बसे, श्रांनंद ठांयें ठांद। 
रांम सनेही बाहिरा, ऊर्जेंड मेरे भाह॥” 


इसीलिए कबीर की दृष्टि में उस रानी का कोई मूल्य नहीं जो लौकिक 
'भोग-विलास में तल्‍लीन हूँ किन्तु वे उस पनिहारी की सराहना करते हैं जो राम- 
भक्‍त हे-- 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पद १६६ 

२. देखिये, कठोपनिषद्‌, पृष्ठ १-२-२३ 
३, गीता ११-५५ 

४, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६८-४ 

५. कबीर यन्थावली पृष्ठ ५२-२ 
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“क्यूं नूप नारी नींदये, क्यूं पनिहारो कों सांत। 
वा मांग संवार पीव कों, वा नित उठि सुमिर रांम'॥। 


जिसको वास्तव में हम भवत कह सकते हैं। वह श्रनन्य प्रेम के महत्त्व 
का ही प्रतिपादन करता हूँ। नारद ने सा तु परमप्रेमरूपा' कह कर इसी 
अनन्यता को प्रतिष्ठित किया हूँ श्र महात्मा तुलसीदास के शब्दों में भी 
प्रतन्य प्रेम की याचना की गयी हूँ । वे कहते हें-- 


“क्रामिय तारि पियारि जिसि, लोभिय प्रिय जिमि दाम । 
तिमि रघुनाथ निरंतर, प्रिय लागहू मोहि रास ॥” 


कामी और लोभी का झाकषरण अटूट होता है। इसी ग्रटूट प्रेम की 
याचना तुलसीदास के डाब्दों में प्रकट हुई है। कबीर भी इसी प्रकार के ग्रटूट 
प्रेम को पसन्द करते थे । इसीलिए नारी के प्रति कामी के सम्बन्ध की गहनता 
को वे राम के प्रति भ्रपने सम्बन्ध में प्रतिष्ठित करने की बात पर जोर देते हुए 
कहते हैं-- 
“काम मिलावे राम सूं, जो कोई जाने राखि। 
कबी रा बिचारा क्या कर, जाकी सुखदेव बोलें साखि ॥/ 


यह माना जा सकता है कि कबीर दास्पत्म-प्रेम पर विशेष जोर देते हैं 
किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि वे इस प्रेम की स्थिति प्रत्येक मानव-हृदय 
में स्वीकार करते हैं । राम-प्रेम के लिए सात्तिविक हृदय की भ्रावश्यकता है और 
यह सात्त्विक शुद्धता केवल प्रयत्नाश्रवित नहीं है प्रपितु प्रारब्ध श्रोर क्रियमाण 
कर्मों का योग भी होता है। इसी विश्वास को व्यवत करते हुए कबीर कहते 
हैं-.. 
“कुछ करनी कुछ करमगति, कुछ पुरबला लेख। 
देखो भाग कबीर का, दोसत किया प्रलेख ॥” 
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३७४ कबीर एक विवेचन 


कबीर की साधना में कर्म का एक विशेष स्थान दीख पड़ता है । 
अण्डरहिल ने श्रपने प्रसिद्ध ग्रन्थ /मिस्टिसिज्म' में 'रहस्य-साधना' के अन्तर्गत 
कर्म का विशेष विवेचन किया है.। सभी रहस्य-साधक कम को महत्त्व देते हैं, 
किन्तु 'फलासक्ति' का निषेव करते हुए ही; क्योंकि कम में फलासक्ति आ्राते ही 
वह दुःख-सुख का कारण बन जाता है जो भगवत्पेम की गअननन्‍्यता को बाधित 
करता है । इसीलिए कर्म पर जोर देते हुए भी कबीर की पग्रनासक्ति स्पष्ट 
है न 
“तां कुछ किया न करि सक्‍या, नां करणें जोग सरोर। 
जे कुछ किया सु हरि किया, ताथे भया कबीर कबोर ॥ 


इससे कबीर का दुहरा भाव स्पष्ट होता है--एक तो झ्नासक्ति भाव, 
और दूसरा ईश्वर की शवित, जिसमें उसकी कृपा का भी समावेश है। ईर्वर 
की शक्ति की भ्रभिव्यक्ति कबीर-वाणी में एक अन्य स्थान पर और देखिये-- 


“सांई सूं सब होत है, बंदे थे कुछ नांहि । 
राई थें परबत करे, परबत राई मांहि ॥ 


कर्मों में श्रपनी शक्ति होते हुए भी भगवदिच्छा के सामने वे घुटने टिका 
देते हैं। इसीलिए अनासवित-भाव की ग्रावश्यकता प्रकट की गयी है। जिस 
प्रेमोदय की चर्चा की जा रही है, उसमें भगवत्कृपा का अ्रमोघ महत्त्व है। फिर 
भी प्रिय के मार्ग का जानना ग्रावश्यक है और उससे भी पहले प्रेम की ज्वाला 
का जला देना भी जरूरी है। इस काम को ग्रुरु ही सम्पन्न करता हैँ । यह तो 
सभी जानते हैं कि रहस्य-साधना में ग्ररु का विशेष स्थान है, किन्तु भारतीय 
भक्ति-पद्धति में तो झौर भी ऊँचा स्थान हूँ । संत-मत ने ग्रुरु को विशेष रूप से 
पुरस्कृत किया हूँ । कबीर इस जीवन में प्रेम को एक अ्रनिवाय कीड़ा मानते हैँ 
क्योंकि इसके बिना उद्धार नहीं हूँ भ्रौर प्रेम की बाजी में सफल होना सरल 
काम नहीं है । केवल वे ही लोग सफल होते हैं जो ग्रुरु के बताये हुए दाव को 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६१-१ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६२-१२ 


कबीर का रहस्यवाद ३७५ 


अच्छी तरह समझ कर चाल चलते हैं। यह दाव वह मार्ग है जिसे भुलाकर 
रहस्य-साधक बाजी नहीं जीत सकता । इसीलिए कबीर बड़ी मुस्त॑दी से कहते 
“पासा पकड़धा प्रेम का, सारी किया सरीर । 
सतगुरु दाव बताइया, खेले दास कबीर' ॥” 


प्रेम-सजन, प्रिय-सन्देश, तथा प्रेम-मार्ग-दर्शन--ये तीन प्रमुख कार्य कबीर 
ने ग्रुरु से सम्बन्धित किये हैं। शिष्य में प्रेम को अंकुरित करनेवाला ग्रुरु ही 
हूँ। अनन्त' का साक्षात्कार करनेवाले अनन्त लोचन' को ग्रुरु ही खोलता 
हे <ल 
“सतगुर की महिमा प्रनंत, श्रनंत किया उपगार। 
लोचन श्रनंत उघाड़िया, श्रतंत दिखावणहार' ॥” 


प्रेम का अंक' पढ़ा कर ग्रुरु अपने शिष्य को तैयार कर देता 
है । प्रियतम के संदेश को जानने के लिए आतुरता का उदय हो जाता है श्रोर 
फिर यह दक्षा हो जाती हँ--- । 


“बिरहनि ऊभी पंथसिरि, पंथी बूके धाह। 
एक सबद कहि पीव का, कबर सिलेंगे- श्राइ ॥ 


इसी अश्रवसर पर गुरु प्रियतम का संदेश-वाहक बन जाता हूँ और परि- 
णाम में प्रेमोदवृद्धि होती है, विरहारिन प्रबल होती चली जाती है, तब स्पष्ट 
दब्दों में इस संदेश को भेजने लिए विवश होता पड़ता है--- 


“अपंदेसड़ा न भाजिसी, संदेसो कहियां। 
के हरि झायां भाजिसी, के हरि ही पासि गया ॥/ 
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३७६ कबीर एक विवेचन 


जब मिलन की ये दोनों युक्तियाँ भ्नसफल दीख पड़ती हैं तब एक निराशा: 
की वाणी फूट पड़ती है-- 


“झा ने सकों तुक पे, सके ने तुझ बुलाइ। 
जियरा यही लेहुगे, बिरह तपाइ तपाई ॥/ 


कामना और “मिलन' की एकता की कंजी ग्रुरु के पास है । गुरु ही तो 
शिष्य को अश्रलौकिक सौन्दर्य को भावना से भर देता है श्र वही उसकी भाँकी 
दिलाता है श्रौर देखकर वह कहता है--- 


“कबीर देख्या एक अ्रंग, महिसा कही न जाइ। 
तेज पुंज पारस धणों, नेनूं रह्मा समाई ॥” 


उसके प्रभाव का कबीर इन छब्दों में वर्णन करते हैं-- 


“हरि संगति सीतल भया, मिटी मोह की ताप। 
निस बासुरि सुख निध्य लह्या, जब प्रंतरि प्रगट्या श्राप ॥” 


इस स्थिति में ग्रुरु के श्राभार को स्वीकार करते हुए कबीर कहते हैं-- 


“थिति पाई सन थिर भया, सतगुर करी सहाइ। , 
झ्रनिन कथा तनि भ्राचरी, हिरदे त्रिभुवन राह ॥ 


राम के सम्बन्ध में जो संदेश शिष्य को भुरु से प्राप्त होता है उससे एक 
ही साथ दो काम होते हें--एक तो मल का निवारण होकर श्रन्तर ज्योतिमंय 
होता है श्रोर दूसरे बिरह-ब्यग्रता तीत्र होती है । कबीर इन दोनों को महत्त्व 
प्रदान करते हैं। संदेश का मूल्यांकन करते हुए वे कहते हें-- 
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कबौर का रहस्यवाद ३७७ 


“जानो जानी रे राजा राम की कफहानी। 
प्रन्तर ज्योति रांम परकासा, गुरमुख बिरले जानी! ॥। 


भोर विरह की प्रशंसा में वे कहते हैं--- 
“बिरहा कहे कबीर सों, तूं जिनि छांड़ मोहि। 
पार ब्रह्म के तेज में, तहां ले राखों तोहि ॥ 


कबीर की रहस्य-साधना का चौथा तत्त्व 'मार्गों है और कबीर ने इस 
को सहज मार्ग कहा है। कबीर का 'सहज मार्ग” उस साधना का विरोध करता 
है जिसमें प्रनेक भ्रप्राकृतिक उपायों से इद्रियों का दमन करने की चेष्टा की जाती 
है । कबीर की साधना 'दमन' को स्वीकार नहीं करती, 'शमन' चाहती है । 
इसीलिए बे कहते हें--- 
“सहुज-सहज सबको कहे, सहज न चौीनन्‍्हें कोह । 
पांचू राखे परसतो, सहज कहींज सोई ॥” 
“सहज' हरि-प्राप्ति का सरलतम मार्ग है -- 
“सहज-सहज सबको कहे, सह जन चोनन्‍्हें कोह। 
जिन्हे सहजें हरिजी मिले, सहज कहीजे सोइ ॥” 
कबीर का यह 'सहज मार्ग प्रध्यात्म-मार्ग है। यह मार्ग श्रगम है ।; 
जहाँ मुनिजन' नहीं चल सके भौर जहाँ पवन एवं मन' तक नहीं चल सकते, 
वह कंबीर का मार्ग है। इस' मार्ग! में गिरने का खतरा है-- 
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इ७द कबीर एक विवेचन 


“जन कबीर का सिषर घर, बाठ सलेली सेल। 
पावन टिक पिपीलका, लोगनि लादे बेल ॥। 


उस मार्ग पर चलना कोई सहज काम नहीं है किन्तु ग्रनन्य प्रेमियों के 
लिए यह कठिन भी नहीं है | जो गम्य को जानते हैं और जिनके पास प्रेम 
का संबल है वे ऐहिक भ्रन्तरायों से घबराते नहीं हूँ| म्नौर न वे किप्ती पगडंडी 
का सहारा लेने का प्रयत्न करते हैँ क्योंकि वहां कोई पगडंडी' नहीं पहुंचती । 
जो लोग पगडंडियाँ खोजते हैं वे भ्रान्त हैं । वे अपने लक्ष्य को नहीं जानते ।' 
कबीर ने अपने मार्ग को मध्यमार्ग भी कहा है। वे यह भ्रच्छी तरह समभते 
हैं कि दो घोड़ों पर एक साय सवार होना संभव नहीं है । जो लोग लोक-मार्ग 
और आत्म-माग्गे, दोनों पर भारूढ़ रहना चाहते हैं, वे नहीं पहुंच पाते; इसी 
संसार में ड्ब जाते हैं-- 
'दुह् वहु भंग सूं लागि करि, डूबत है संसार ।* 
किस मार्ग को अपनाना चाहिये और क्यों, उसकी व्याख्या कबीर इन 
दब्दों में प्रस्तुत करते हें-- 
“कबोर दुबिधा दूरि करि, एक पभ्रंग हूं लागि। 
यहू सीतल वह तपति है, दोऊ कहिये आझ्ागि' ॥ 
दुरबंल मनुष्य इस पर नहीं चल सकता । इसीलिए उपनिषद्‌" ने उसे 
चेतावनी दी है। इसी स्वर में कबीर ने आत्म-संबोधन करते हुए कहा है--- 
“कबीर हसणां दूरि करि, करि रोबण सों चिस। 
बिन रोयां कई पाइये, प्रेम पियारा सित्त* ॥” 
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कबीर का रहस्यवाद ३७६ 


प्रिय-मिलन का मार्ग हँसी-खेल नहीं है । प्रिय हँसने से नहीं मिलता । 
यदि वह किसी को मिला है तो रोनेवाले को--- 
“हंसि-हंसि कंत न पाइए, जिनि पाया तिनि रोइ। 
जे हांसे ही हरि मिले, तो नहीं दृह्मगनि कोइ ॥ 
जिन बाह्य मार्गों (उपायों ) से मनुष्य उस प्रिय को खोजता है उनसे 
वह नहीं मिलता। कबीर का 'सहज मार्ग! अन्तर का मार्ग है जो दमन का 
मार्ग नहीं है, शमन का मार्ग है [जब तक मन की भौतिक सत्ता रहती है तब 
तक 'सूक्ष्म मार्ग! का निर्माण नहीं हो सकता । इन्द्रिय-विषयों के सम्बन्ध से 
यह मन पल भर में करोड़ों कर्म' करने की शक्ति रखता है । जो मन अपनी 
चंचलता की दशा में मनुष्य का नाशक होता हूँ वही अपनी शान्‍्तावस्था में 
परमात्म-स्वरूप' हो जाता है-- 
“मन गोरख मन गोबिदो, सन हीं श्रौषड़ होइ। 
जें मन रास जतन करि, तो श्रापे करता सोइई' ॥” 


इस मन का शमन कबीर का मुख्य मार्ग है और यह शमन “प्रेम” 
से बहुत सरल होता है। योग और ज्ञान को भी लोगों ने मन को ज्ञाम्त करने का 
साधन माना है भ्रौर कबीर भी उन साधनों का निषेध नहीं करते; किन्तु वे उन 
में प्रेम का समावेश आवश्यक मानते हैं । श्रतएव यह कहना ही अधिक समीचीन 
होगा कि कबीर मन को प्रेम में डुबा कर अपना करने की बात क रते हैं। कबीर 
का विश्वास है कि दिये बिना मन मिलता नहीं है-- 


“मन दोयां सन पाइए, सन बिन सन नहीं होह। 
मन उनमन उस अंड ज्यं, भ्रनल प्रकार्सां जोइ ॥। 
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इधघ० कबीर एक विवेचन 


साधारणतया मन बड़ी लम्बी-चौड़ी छलाँगें भर कर साधक के काबू 
से बाहर निकल जाता है, किन्तु कबीर उसे प्रेम में विभोर करके वशवर्ती कर 
सेते हें-- 


“पाणीं हों तें पातला, धंंवां हीं ते भीण। 
पवनां बेगि उतावला, सो दोसत कबीर कीन्ह ॥। 


दोस्त होने पर अति चंचल वह मन विषयों का आ्राधार छोड़कर, 
निवृ त्त होकर निराधार श्रवस्था में स्थिर होजाता है श्रौर वहीं साधन, 
साधक औौर साध्य एक रूप हो जाते हँं-- 


“मनवां तो अश्रधर बस्या, बहुतक भीणां होद। 
झालोकत सचु पाइया, कबहूँ न न्यारा सोइ ॥ 


दी 


यदि स्वार्थ ईश्वरार्थ में परिणत हो जाये तो समझना चाहिये कि मन का 

शमन हो गया या मन ईश्वर-विभोर हो गया । जब तक वह 'ममाथ' में लगा 
हुआ है तब तक उसकी वृत्तियों का नाश नहीं होता । कबीर मम” की परिणति' 
'तव' में चाहते हैं और उसी परिणति में उनका लक्ष्य निहित है। इसीलिए वे 
कहते हैं-- 
“क्यूं मन मेरा तुक सों, यों जे तेरा होइ । 
ताता लोहा यों मिले, सधि न लखई कोई ॥” 


कबीर के साधना-पथ में परमात्मा के साथ मन को इस प्रकार मिलने 
की बात कही गयी है जिस प्रकार गर्म लोहे की संधि से संधि मिल जाती है, 
कोई प्रन्तर नहीं रहता । इस स्थिति को वे प्रेमविहीन नहीं मानते । जब मन 
की यह स्थिति होती है तब वह 'राम-रस” से छका होता है श्रौर उसे रामेतर 
कोई भी वस्तु रुचिकर प्रतीत नहीं होती-- 
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कबौर का रहस्यवाद ३८१ 


“मन मतिवाला पीवे रांम रस, वृजा कहछू न सुहाई । 
>< > >< 
वास कबो रा इहि रसि माता, कबहूं उछकि न जाई' ॥” 


| कबीर के 'सहज मार्ग” में 'जाप' का भी स्थान है किन्तु उस जाप का 
नहीं जिसे सब 'जाप' कहते हैं। कबीर का जाप तो 'प्रजपा जाप' है जिसमें न 
माला होती है, न जीभ हिलती है, किन्तु प्रत्येक 'श्वास-प्रश्वास” में 
“ग्रजपा' की लहर उठती है । श्रजपा में सुरति का योग रहता है ।/ 


मन के दो मार्ग हें--अ्रधोगमन और ऊध्वेगमन । भ्रधोगति की दशा 
में वह वासनाग्रों में दौड़ता-फिरता है श्र ऊध्वेगमन की दशा में वह वास- 
नाओं को छोड़ देता है क्योंकि उसके गले में प्रेम की रस्सी बँध जाती है जो उसे 
ईइवराभिमुख खींचती रहती है । चरमोन्नत दशा में मन ईश्वर रूप होजाता 
है और उस समय वह प्रेमी, प्रिय और प्रेम से अभिन्‍न हो जाता है । 


रहस्य-साधना की प्रेरणा में सुख-दुःख का भी बहुत बड़ा हाथ है । भ्रात्म- 
प्रकाश की स्थिति में दु:खों के आगमन में मुक्ति दिखायी पड़ती है। दु.खागम को 
साधक बाधा नहीं मानता, अ्रपितु परमात्मा का वरदान मानकर अपने प्रेम को 
ग्रधिकाधिक दृढ़ करता है। साधक दु.ख में भ्रपनी परीक्षा के रूप को देखता है 
झोर बड़ी दृढ़ता से उसका सामना करता है। वह दुःख-सुख से निलिप्त होकर 
ग्रानन्दमय रहता है-- 
“दुखिया सृवा दुख कों, सुखिया सुख कों भूरि। 
सदा श्रनंदी रांस के, जिनि सुख दुख मेल्हे दूरि ॥ 


कोई भी हलचल, कोई भारी क्षति भ्रथवा कोई भी अश्रप्रत्याशित हषं 
साधक को प्रेरणा तथा प्रकाश देते हैं। इन्हीं विषम क्षणों में परमेश्वर की 
भलक दिखायी देती है और भक्त श्रपने आपको कृतकृत्य मानता है । बेनेट का 
कहना ठीक ही है कि “जिसको हम जीवन में दुःख कहते हैं वह हमारा दृष्टि- 


न 'मिमिजनननन-ननकनननिननथ-- <+५५+--००८०७५ ०७-८०" कंननननकीननननननयणनान “लव “के जीननन-+-+3-483++नन्नक्वनन :++ का» ७. ना फकीा. पपननजज न कमकननमितन- न्‍न-निनकनननजान- मन पलनकननन-नमामानणाककम नम, 


१. कबीर ग्रन्थावली, पद ७४ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ५४-८ 


३५२ कबीर एक विवेचन 


कोण है, 'वस्तुतः द्व:ःख नाम की कोई वस्तु है नहीं ।” मंडम ग्रुयन निर्धनता को 
वरदान मानती थीं.। उनका कहना था कि “निर्धनता' और क्षति भ्रानन्द-स्वरूप 
हैं । बुराई ही भलाई को खोज कर लाती है। मधुर और कटु दोनों भरनों का 
एक ही स्त्रोत है । देव और दानव दोनों का निवास परमात्मा में ही है, फिर 
एक से प्रेम और दूसरे से घृणा क्‍यों ?” 


वास्तव में समभना तो यह चाहिये कि द्वन्दों की सष्टि समभौते के 
लिए होती है । जो लोग समभोता करने के बजाय सुख में प्रसन्‍न भ्रौर दु:ख में 
खिन्‍न होकर बीच की खाई को चौोड़ा कर देते हैं, वे भ्रान्त हैं । इसीलिए कबीर 
'समता' या 'समरसता' का उपदेश्ष देते हें--- 


“सोतलता तब जांणियें, समिता रहे समाह। 
पथ छांड़े निरपष रहे, सबद न दृष्या जादू ॥” 


उस समता की दशा में कबीर पर सुख-दुःख, शब्द-कुशब्द आदि दन्दों 
का प्रभाव नहीं पड़ता । वे निलिप्त रहते हें-- 


“कबीर सीतलता भई, पाया ब्रह्म गियान। 
जिहि बेसंदर जग जल्या, सो मेरे उदिक समान ॥ 


कबीर मुक्ति की व्यवस्था शआ॥रात्मा-परमात्मा के मिलन में करते हैं । 
उनकी दृष्टि में जीवन श्रविरल मरण है जबतक कि हम ईइ्वर के सामने न 
भ्राजायें । इसी से रहस्य साधक का प्रेम कष्ट के क्षणों में भ्रधिक गंभीर भ्ौर 
प्रबल हो जाता है । 


(कबीर की वाणी में भावात्मक श्र साधनात्मक, दोनों स्वर भांकृत होते 
हैं । कबीर की भावात्मक स्वर-लहरियां बड़ी तीव्र भ्रौर गंभीर हैं भोर उन्हीं में 
वस्तुतः सुन्दर कवि-बाणी का स्फुरण हुआ है किन्तु उनको वाणी का साधना- 
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कबीर का रहस्यवाद ३५रे 


पक्ष भी अपनी विशेषता रखता है। उनको योग-चर्या परम्परागत नहीं है, उसमें 
झनुभवकत संशोधन है और वह प्रेम की धरा पर प्रतिष्ठित है। 


भावात्मक साधना' के सूक्ष्म भ्रौर स्थूल, दो रूप हैं। पं० रामचन्द्र 
शुक्ल ने 'माधुयेभाव' का संबंध सूक्ष्म रूप से जोड़ा है जो उपयुक्त भी है । उन्होंने 
पिता, स्वामी श्रादि की संबंध-भावना को स्थूल रूप के अंतगंत समाविष्ट किया 
है। भारतीय भक्ति-परंपरा में दोनों प्रकार की साधना की ओर प्रवृत्ति दिखायी 
देती है किन्तु अधिक भुकाव दूसरे रूप की ओर ही रहा है, क्योंकि व॑ष्णत्रों की 
सग्ुणोपासना समष्टिगत हो रही है, यद्यपि नि्रंगेषासना की ओर भी उप- 
निषदों ने सकेत किया है । भागवत की भक्ति-पद्धति सग्रुणविशिष्ट होती हुई भी 
रहस्य-भावना की प्रेरक सिद्ध हुई, इसलिए भागवत से प्रेरणा लेकर यहाँ के 
कुछ भक्तों ने कृष्ण के लोक-संग्रही रूप के स्थान पर उन्हें प्रेम की मूति बना 
लिया और उनकी भावना ऐकान्तिक हो गयी । इस पद्धति में गोपी-प्रेम का 
प्रनुकरण था जिसमें ऐकान्तिकता और रूपमाधुय का पुरस्करण था। प्रियतम 
के रूप में भगवान्‌ की भावना भक्त के व्यक्तिगत संबंध पर शआ्राश्चित होकर 
रहस्यात्मक रूप में प्रवत्त हो गयी। फारस में प्रेमाश्रयी संबंध-साधना का खूब 
प्रचलन हुभ्ना। सूकियों ने इस पद्धति को पूर्ण प्रोत्साहन किया किन्तु उनकी 
साधना 'ाधुयंभाव” की साधना से कुछ भिन्‍न रही । 'माधुयेभाव” को 
साधना में साधक 'विरहिणी' के रूप में अपनी व्यंजना करता है किन्तु सूफी 
साधना में वह 'विरही' के रूप में ही प्रकट होता है। सूफी-साधना को वास्तव 
में विरह-साधना कह सकते हैँ । इसकी विद्येषता है विरह की तीव्रता । कबीर 
ने अपने में टविरहिणी' का आरोप करके उसमें सूफियों की विरह-तीव्रता कौ 
प्रतिष्ठा करदी। कबीर-द्वारा प्रेरित 'माधुय भाव” की उपासना भारतीय भक्ति- 
परम्परा में भी समाविष्ट हो गयी। चेंतन्य महाप्रभु में सूफियों की प्रवृत्तियाँ 
स्पष्टतः दृष्टिगोचर होती हैं। उनकी भक्ति-मंडली ने जिस मूर्च्छा को श्रपनाया 
था वह रहस्य-साधक सूफियों की रूढ़ि है । 


१. साधना” शब्द का प्रयोग सामान्य पभ्रर्थ में किया गया है। यहाँ 
साधना से भ्रभिप्राय भ्रभ्यास से है जो भावों के प्रेरण और नियमन में 
भ्रपेक्षित है । 


शेफ४ कबीर एक विवेचन 


कबीर की भावात्मक साधना में भारतीय भक्ति का भी पुट है भौर 
सूफी प्रेम-तत्त्व का भी । इनकी भक्ति की विशेषता यह है कि उसमें ईश्वर के 
सग्रण रूप को मान्यता नहीं मिली। इससे इनकी भाव-साधना में भारतीय 
भक्ति-तत्त्व भर सूफी प्रेम-तत्त्व, दोनों का अभेद मिलन हुआ है । ऊपर यह तो 
बताया ही जा चुका है कि उन्होने सूफी प्रेम-तत्त्व को अंश-रूप में ही ग्रहण किया 
सर्वाशतः या पूर्णत: नहीं। यही कबीर की उपासना-पद्धति या भाव-साधना की 
विशेषता है । यहाँ यह कह देना अयुक्त न होगा कि “भक्ति-भाव की भ्रलौकिक 
भाव-भूमि पर खड़े होने पर निर्गुण सन्त श्रौर सग्रण भक्त एक ही सी बात कहने 
लगते हैं, भ्रतः यह नहीं कहा जा सकता कि सनन्‍्तों का रहस्यवादी ग्रनुभव कोई 
प्रदभुत रहस्यानुभव है या कोई 'ग्रुह्म' वस्तु है, अथवा भक्तों को श्रपनी रागा- 
त्मिका भक्ति में उसी प्रकार के अनुभव नहीं होते । भेद केवल रूप का है । 
भक्तों का श्राश्नय रूप है, सन्‍्तों का आश्रय अरूप है। इस भेद के भ्ननुसार उन 
के श्रनुभवों और उनके प्रकाशन की भाषा में भी भेद हो जाता है। जहाँ 
साधना की अन्तिम अवस्था को पहुंच कर भक्त राम-कप्ण के भ्रलौकिक सौन्दये 
का वर्णन करता है, वहाँ सन्त को इस प्रकार का अनुभव नहीं होता ।” कबीर 
इस भ्रनुभव को इस प्रकार व्यक्त करते हें-- 

“अ्रब सें जांणियों रे, केवल राइ की कहांणीं । 

मंभा जोति रांम प्रकासे, गुर गमि बांणी ॥ 

तखर एक श्रनन्त म्रति, सुरता लेहु पिछांणी । 

साखा पेड़ फूल फल नांही, ताको श्रंमत बांणीं ॥ 

पुहप बास भवरा एक राता, बारा ले 3र धरिया। 

| सोलह मंभें पवत भकोरे, आाकासे फल फलिया ॥ 

सहज समाधि बिरब यहु सींच्या, धरती जलहर सोष्या । 
कहै कबीर हास में चेला, जिनि यहु तरवर पेष्या' ॥” 


सूक्ष्म और स्थूल दोनों रूपों में भावना रहती है किन्तु जैसी भाव- 
तीव्रता और गंभीरता दाम्पत्य में भ्रनुभव को जासकती है वंसी पुत्र-पिता 


१. देखिये, डा० रामरतन भटनागर--रहस्यवाद, पृष्ठ ६५ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पद १६६ 
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या सेवक-सव्य-भाव में नहीं की जा सकती। दाम्पत्य-माव में भी विरह-पक्ष 
झ्रधिक तीब्र भ्रोर गंभीर होता है । इसके ग्रतिरिक्त रति-भाव में जितनी व्या- 
पकता होती है उतनी भ्रन्य किसी भाव में नहीं होती । रति-भाव प्रत्येक चेतन- 
प्राणी के भ्रन्तर में उमड़ता है। कदाचित्‌ इसी कारण “श्र गारों को रसराज 
कहा गया है। भिन्‍न आ्रालंबनों के सम्बन्ध से श्राश्रयगत् भाव का रूप भी परि- 
वतित हो जाता है। प्रिय के प्रति मिलन की जो ग्राकांक्षा होती है वैसी ही 
मिलन श्राकांक्षा पिता के प्रति नहीं होती, यद्यपि मिलन दोनों में लक्षित है 
किस्तु एक में झ्ालिगन की आकांक्षा की तीक्ता प्रोर दूसरे में श्रद्धामूल॒क 
झात्मसमर्पण निहित होता है। संचारियों के भ्रपनेब्प्रगने स्वभाव दोनों के भ्रंतर 
को और भी स्पष्ट कर देते हेँ। दाम्पत्य-भाव में ग्रात्मपरकता को प्रधिक अव- 
काश होता है जबकि सेवक-सेव्य भाव या पुत्र-पिता-भाव का आभिमुख्य वस्तु- 
परकता की श्रोर होता है । 


स्थूल भावात्मक रहस्य-साधना में ईइवर को प्राय: स्वामी श्रौर 
पिता के रूप में देखा गया है किन्तु कबीर भ्रपने हरि को जननी रूप में भी 
देखते है-- 


“हरि जननीं में बलिक तेरा । 
काहे न श्रौगुंण बकसहु मेरा ॥ 
सुत भ्रपराध करे बिन केते, जननी के चित रहें न तेते। 
कर गहि केस कर जो घाता, तऊ न हेत उतार माता ॥ 
कही कबीर एक बुधि बिचारी, बालक दुली दुखी महतारी ।” 


इसी प्रकार पृत्र-पिता-भाव को देखिये-- 


“को काहू का सरस न जांने, में सरनागति तेरी । 
कहे कबीर बाप रांम राया, हुरमति राखहू मेरी ॥ 


१, कबीर ग्रन्थावली, पद १११ 
२. कबीर ग्रतन्थावली, पद २६१ 
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झोर ग्रह एक उदाहरण सेव्क-सेव्य-भाव का द्योतक भी देखिये--« ,.. 
', जाके रांम. सरीला साहिब भाई4॥ . .  .' 
'सो क्यूं प्रनन्‍्ते पुकारन जाई.॥ ४40 
ज़ा|सिरि तीन लोक को भारा। पर 
सो कय न करे ,जन की प्रतिपारा' ॥” 


उपर्यक्त सभी-उदाहरणों में साधक का ममत्व है जिसमें प्रभु के प्रति 
श्रद्धा और विश्वास निहित है 4 साथ ही उसकी शक्तिमयी ममता भौर रक्ष- 
कता की भावना को भी आन्‍न्दोलित करने का प्रयत्न स्पष्ट है किन्तु भावात्मक 
सान्निध्य यहाँ भी दिखायी पड़ता है। विस्मरण की बात तो यहाँ भी नहीं 
उठती-- डर 
“कहे कबीर में तन मन जारधा। 
साहिब अ्रपनां छिन न बिसा बिसारधा ॥” 


..प्रपनी तीव्र भ्राध्यात्मिक श्रनुभूति को व्यक्त करने के लिए कबीर ने 
सस्‍त्री-पुरुष के श्रलोकिक संबंध का उपयोग किया है। यद्यपि लौकिक प्रेम को 
प्रतीक रूप में ही ग्रहण किया गया है, किन्तु प्रतीक ने रूपक की सीमाश्रों से 
निकल कर सब कुछ होने की चेष्टा की है-- । 


“क्रवतु भला न करवट तेरी ।. लागु गले सुन बिनतो मेरी ॥ 
हों बारी मुख फेरि पियारे। करवंट दे मोकों काहे को मारे ॥ 
जौ .तन चीरहि भ्रंगन मोरों। पिंड पर तो प्रीति न तोरों ॥ 
हम तुम बीच भयो नह कोई। तुर्माह सुकनत नारि हमे सोई' 4 


८कबीर की रहस्य-भावनां में निर्गुण' का बहुत बड़ा योंग है) इसी के 
कारण कबीर ने “भक्ति” झौर, 'दार्पत्य-प्रेम को मिला कर एक नये सांचे में 
जड़ा है। जब वे.पपने को “राम की बहुरिया कहते हैं तों सन्‍्त-साधना के 


१. कबीर ग्रन्थावली, पद. हैंड... कि, 
२, कबीर ग्रन्यावली, पद ११३ 
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सारे रहस्पम का उद्घाटन कर देते हैं। निगुंण ब्रह्म के प्रति रति-भावना ने ही 
कबीर की वाणी को रहस्यवादी रचना का रूप दिया है जिसमें गंभीरतम 
ग्रासक्ति प्रकट हुई है। इसके भ्रतिरिक्त इसमें और किसी प्रकार की खोज 
करनो व्यर्थ होगा । जिस प्रकार ऊपर के पद में कबीर की श्रासक्ति-तीव्रता 
प्रकट हो रही है उसी प्रकार अधोलिखित उदाहरण में भी देखिये-- 


“हरि मेरा पीव में हरि की बहुरिया। 
रांम बड़े में छुककः लहुरिया॥ 
किया स्थंगार मिलन के तांई। 
काहे न मिलो राजा रांम गुसाई ' ॥” 


एक-दो स्थाल ऐसे भी दृष्टिगोचर हुए हैं जहां कबीर ने विरहासक्ति 
तो प्रकट की है किन्तु दाम्पत्य-संबंध नहीं निखरा है, भ्रतएवं माधुर्थ-भाव दब 
गया है। इसे कबीर की असावधानी कहना उचित होगा या तन्मयता--ऐसी 
तन्मयता जिसमें नियम या सिद्धान्त टूट जाते हैँ क्योकि भाव बुद्धि को ग्रभिभूत 
कर लेते हैं । प्रितएव कबीर की वाणी सब कुछ होते हुए भी प्रेमाभिव्यंजना में 
उनके हृदय की भाषा है जहाँ बुद्धि ने अनुभूति का केवल भार ढोया है। जो 
कबीर एक स्थान पर विरहिणी के वेश में प्रकट होते हें वही दुसरे स्थान पर 
'हो बलियां कब देखोंगा तोहि' कह कर आलोचक को विस्मित कर देते हैं ॥ 
फिर भी आ्रासक्ति में कोई न्यूनता नहीं दिखायी पड़ती । विरह में वही गंभी रतां, 
वही व्याकुलता और वही मिलन-कामना है-- 


“बहुत दिनन के बिछुरे माधो, मन नहीं बांधे घोर । 
देह छतां तुम्ह मिलहु कृपा करि, आरतिवंत कबोर ॥।” 


यह है कबीर के विरह-निवेदन की एक बड़ी विशेषता जिसमें संबंध भी 
डूब जाता है । विरह-निवेदन कबीर का लक्ष्य नहीं है, लक्षण मात्र है। विरह 
के भ्रागे ही तो मिलन है श्रौर वही कबीर का लक्ष्य है। विरह का सम्पूर्ण उत्स 
उसी मिलन-सागर की शोर उन्मुख है। वियोग ने कबीर को एक बड़ी भारी 


कल 





१. कबीर ग्रन्थावली, पद ११७ 
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वस्तु प्रदान की है भौर वह है देह । यह देह प्रिय से मिलने के लिए पिली है 
झतएवं मिलन का सर्वोत्कृष्ट साधन है जिसको सग्रुण भक्तों ने भी स्वीकार 
किया है। कबीर की मिलन-कामना में परिपूर्ण ऐक्य का संकेत है शौर उनका 
विरह-निवेदन संयोग-का मना से प्रेरित है, विरह भ्रासक्ति से और प्रिय कृपा- 
शक्ति से लक्षित है-- 

“वे दिन कब गा्वंगे माह । 

जा कारनि हम देह धरी है, मिलिबो प्रंगि लगाई । 

हों जांनूं जे हिलमिल खेल, तन मन प्रांत समाह ॥ 

या कामना करो परपुरन, समरथ हो रांम राह ॥” 


कबीर के ग्राध्यात्मिक मिलन की कामना में लौकिक ग्रनुभूति का समग्र 
संभार प्रस्तुत है । गोपनीय अनुभूति कबीर के कंठ में पावन पद पर प्रतिष्ठित 
हुई है-- 
“सब को कहे तुम्हारी नारी, मोकों हहे श्रेंदेह रे । 
एक्मेक हा सेज न सोबे, तब लग कंसा नेह रे ॥” 


कबीर की भावाभिव्यंजना में दाम्पत्य-भाव का जो स्वरूप मिलता है 
उसमें संयोग और वियोग, दोनों पक्ष बड़े सुन्दर बन पड़े हैँ । यद्यपि संयोग-पक्ष 
में वियोग-पक्ष की सी गहराई या तीत्रता नहीं है । यों तो भावातिरेक में साधक 
उपास्य के साथ किसी भी संबंध को देखने लगता है किन्तु इन सब में कान्ताभाव की 
मघुरता बड़ी मोहक होती है। कबीर ने सभी संबंधों को भ्रपनाते हुए कान्ता- 
भाव के प्रति ही भ्रधिक आकर्षण व्यक्त किया है और वियोग के चित्र जितने 
मारभिक ढंग से प्रस्तुत हुए हैं, उनकी वाणी में मिलन के चित्र भी उतने ही 
सजीव हैं। मिलन के पूर्व की भावनाग्रों के चित्र जायसी के चित्रों की सी 
मोलिकता लेकर प्रकट हुए हैं । ऐसा ही एक चित्र देखिये-- 
“थरहर कपे बाला जीउ, ना जानउ किया करसी पीय । 
' रेनि गई सति दिन भी जात, भंवर गये बग बेठे श्राय' ॥।' 
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इस पथ रंग में बड़ी मधुर प्रतीक्षा प्रस्तुत की गयी है जिसको ग्राशंका 
के पुट ने एक विलक्षण रूप दे दिया है। जायसी श्रौर कबीर की तुलना करने- 
वाले पाठक को कबीर की उक्त वाणी में विशेष ध्वनि, विशेष संकेत और 
विशेष आध्यात्मिक वातावरण मिलेगा । 


उत्कंठा श्रौर आशंका के पश्चात्‌ 'मिलन' का पदापंण होता है, संयोगाबंद 

की अनुभूति होती है । इस भ्रवस्था को व्यक्त करने के लिए साधकों ने श्रनेक 
रूपक बांधे हैं प्रोर संबंध को अधिक स्पष्ट करने के लिए रूपक-योजना आवश्यक 
भी है। इस रूपक-योजना में कबीर की कला और भावृकता, दोनों का समन्वय 
है। कबीर के हर्षोन्माद का एक रंगीन चित्र देखिये-- 

“दुलहनों गावहु मंगलचार, 

हम घरि श्राये हो राजा रांम भरतार। 

तन रत करि में मन रत करिहू , पंच तत बराती। 

रांमदेव मोर पाहुनें श्राये, में जोबत में माती । 

सरीर सरोबर बेदी करिहूं, ब्रह्मा बेद उचार। 

रांम देव संगि भांवरि लहूं, धंनि धंति भाग हमार। 

सुर तेतीसूं कोतिग श्राये, मुनियर सहस श्रठ्धासी । 

कहे कबीर हंस ब्याहि चले हूँ, पुरिष एक प्रबिनासी' ॥” 


मिलन की दशा में हर्षातिरेक का होना स्वाभाविक है, किन्तु कृतज्ञता- 
जशापन भी उस दशा की एक सहज स्फूरति होती है जिसमें भाग्य की सराहना के 
साथ-साथ प्रिय के श्रनुग्रह का भी द्योतन है :--- 


“बहुत दिनन थें प्रीतम पाये, 
भाग बड़ घरि बढें श्राये। 
)८ »८ »< >< 
में रनि रासो जे निधि ताई, हमहि कहा यहू तुमहि बढ़ाई । 
कहे कबीर में कछू न कोन्‍्हां, सली सुहाग रांम मोहि दोन्हा ॥” 





१. कबीर ग्रंथावली, पंद १ 
२. कबीर ग्रंथावली, पद २ 


३६० कबोर' ऐक विवेचन 


कबीर की साधनात्मक श्रनुभूति में सुहाग-रात का भी बड़ा मनोहर 
स्थान है । सुहाग रात के बिना दाम्पत्य जीवन कैसा ! प्रिय को अंक-पाश में 
डाल कर मिलना सौभाग्य की चरम स्थिति है। कबीर इस दश्शा के निमित्त 
अपने भाग्य की बड़ी सराहना करते हें। कबीर का मन मधुर मिलन में डूब 
जाता है । आनन्द की यह सहजावस्था है किन्तु यह परिणाम है प्रियतम की 
कृपा का, जिसे भारतीय भक्ति-परंपरा में 'भगवदनुग्रह' नाम से भ्रभिहित किया 
है। इस दशा को नायिका स्थायीरूप में चाहती है। किसी भी प्रकार वह प्रियतम 
को छोड़ना पसंद नहीं करती । ग्रनुनय-विनय से, अपनी प्रनेक मनुहारों से वह 
प्रिय के मन पर जादू डालती है । देखिये-- 


“अरब तोहि जान न देहूं रास पियारे। 

ज्यं भाव त्यूं. होड़ हमारे। 
बहुत दिनन के बिछुरे हरि पाये, भाग बड़ घर बेठे श्राये । 
चरननि लागि करों बरियायी, प्रेम प्रीति राखों उरकाई । 
इत सन मंदिर रहो नित चोखे, कहे कबीर परहु मत धोखे ।” 


मिलन दाम्पत्य-भावना की श्रंतिम सीढ़ी है किन्तु यहाँ भी दो प्रकार 
की दशाओं की अनुभूतियाँ होती हैं--एक में साधक प्रिय के साथ संपर्क की 
अनुभूति करता है श्रोर दूसरी में तादात्म्य का । यह स्थिति वाणी और मन की 
पहुँच से बाहर की चीज़ है । इस स्थिति को किसी कवि ने 'भ्रापकों पाते वही 
जो श्रापको पाते नहीं कह कर व्यक्त किया है । निकल्सन' सूफी साधक के संबंध में 
लिखता हुआ कहंता है--“जो ईश्वर को जानता है वह मौन हो जाता है। गीता 
ने भी मौनी को ही सच्चा मुनि बतलाया है।” कबीर भी अ्रपनी इसी दशा की 
भार संकेत करते हुए कहते हें-- 


“ग्रबिगत भ्रकल श्रतृपम देल्या, कहतां कहया न जाई। 
सेन करे मनहीं मन रहुसे, गूंगे जांनि मिठाई ॥” 


१. कबीर ग्रंथावली, पद ३ 
२. देखिये, मिस्टिक्स प्राफ इस्लाम, पृष्ठ ७१ 
३. कबीर ग्रंथावली, पद ६ 


कबीर का रहस्यवाद ३६१ 


कबीर के ये शब्द हमें उनकी ग्रानंदावस्था की भझाँकी कराते हैं किन्तु 
यह चरमावस्था नहीं है। यह वह श्रवस्था है जिसे कबीर 'सुरति” नाभ से 
अ्भिहित करते हैं । यह मिलन-जन्य भाव-मग्नता की दशा है। भारतीय साधक 
तो इससे श्रागे भी एक अ्रवस्था प्राप्त करता है जो कबीर ने भी प्राप्त की है 
और उसमें जाकर साधक और साध्य जल में जल के समान मिलकर '“भअद्वत' 
हो जाते हैं और कबीर इस अवस्था का वर्णन इस प्रकार करते हैं --- 


“जग में देखों जग न देखे मोहि, इहि कबीर कछु पाई हो'।” 


श्र वे यह श्रनुभव करते हँ-- 
“में सबनि में श्रौरनि में हु सब ।” 


वास्तव में यह स्थिति बुद्धि के परे की चीज़ है । यहाँ साधक और साध्य॑ 
में ऐसी एकता झ्राजाती है कि भेद नाम की चीज़ साधक के सामने ही नहीं 
आ्राती श्र वह पूर्ण विध्वास से कह उठता है--.. 


“हरि मरिहें तो हमहूं मरिहें, हरि न मरे तो हम काहे क्‌ मरिहें' । 


इसमें सन्देह नहीं कि संतकाव्य की पीठिका रहस्यवाद. है किन्तु कबीर 
का पढ़ाया हुआ पाठ ही उत्तरवर्ती सन्‍्तों ने दुहराया है। भाव के माध्यम से 
भ्रहत स्थिति का प्रकाशन ही सन्‍्तों के रहस्यवाद की सबसे प्रमुख विशेषता है 
जो कबीर की वाणी में भ्रपने ढंग से व्यक्त हुई है। लगता तो ऐसा है कि कवीर 
का ज्ञान सत्र छलक रहा है किन्तु वस्तु-स्थिति यह है कि ज्ञान कबीर की 
झनुभूति में इतना घुल-मिल गया है कि कहीं-कहीं उसको भावना से भ्रलग 
करके देखना दुष्कर हो जाता है। कुछ आलोचक कबीर को केवल ज्ञानी कह 
कर उनकी वाणी के भाव-पक्ष की उपेक्षा कर देते हैँ जो ठीक नहीं है । यह ठीक 
है कि उन्होंने उपास्य से पृथक भ्रपनी सत्ता की घोषणा नहीं की है किन्तु भ्रद्वैत 
की स्थिति ऐक्य की ग्रनुभूति से उदित होती है, ऐसा स्थान-स्थान पर प्रकट 
होता है। यह कहना भ्रयुक्त नहीं कि भ्रद्वतभाव को दृढ़ बनानेवाली वस्तु 


३ लक महल 
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१. कबीर ग्रंथावली, पद ५० 
२. कबीर ग्रंथावली, पद ४३ 


३६२ कबीर एक विवेचन 


कबीर की विप्रलंभ की भावना ही है। कबीर की भावना उनके श्रद्व॑तववाद पर 
ग्रारूढ हो जाती है इतनी कि वे संबंध में श्राविष्ट होकर किसी संद्धान्तिक निर्णय 
को खो बंठते हैं ।॥ भावना का यही भ्रतिरेक उन्हें राम को न एक कहने देता है 
और न दो-- 

“एक कहाँ तो है नहीं, दोय कहां तो गारि। 

हैं जेसा तेसा रहे, कहे कबोर विचारि ॥” 

इस साखी की दूसरी पंक्ति द्वैत और अद्वत, दोनों का विरोध करके 

झनिवेचनीयवाद की प्रतिष्ठा करती है। इसमें सिद्धान्त-पक्ष भावना में डूब गया 
है, इसी कारण कबीर के राम-संबंध में किसी परिभाषा के लिए शब्द दुबंल ही 
नहीं, श्रयुक्त सिद्ध होते हैं भौर शायद इसी कारण स्वर्गीय रामक्ृष्ण शुक्ल ने 
कबीर को दाशनिक, भकक्‍त, कवि झ्रादि सभी कोटियों से निकाल दिया है। 
कबीर संबंधी ज्ञान और भक्ति को समभने के लिए उनकी भावना को सामने 
रखना परमावश्यक है। कबीर बड़े भावुक हैं श्रोर उनकी भावुकता ही उनकी 
साधना की सर्वोच्च वत्ति है । 


(कबीर की रहस्य-साधना का दूसरा स्वरूप योग-परक है। इस साधना 
पर सिद्धों और नाथों का भी कुछ प्रभाव प्रकट होता है ) कहने की प्रावश्यकता 
नहीं कि सिद्धों और नाथों ने योग के कायिक पक्ष को ही विशेष महत्त्व दिया 
किन्तु कबीर ने योग के मानसिक पक्ष को प्रधानता देकर उसको आध्यात्मिक 
पक्ष से समुपेत किया ।) यों तो नाथों की योग-पद्धति में भी कुछ श्राध्यात्मिकता 
ग्रागयी थी और उन्होंने श्रपनी योग-साधना को ईश्व रनिष्ठ बना दिया था किन्तु 
कबीर ने योग के कायिक पक्ष में ऐसा संशोधन किया कि उसमें नाथ-पद्धति का 
बहुत कुछ भ्रंश होते हुए भी उसके मौलिक स्वरूप को अस्त्रीकार नहीं किया 
जा सकता और उसमें मौलिकता श्रायी उसे भावना और ज्ञान से समन्वित करने 
के कारण । फिर भी उसमें भावना का वह रंग नहीं है जो दाम्पत्य-प्रेम-साधना” 
में दीख पड़ता है। उनको हरि का, शिव-पार्वती-संयोग, भ्रपना और हरि का संग--- 
ये सब श्रनुभूतियाँ होती हैं जिनमें ज्ञान भ्रौर प्रेम का भी पुट मिलता है ।(उनकी' 
योगपरक रहस्य-साधना की एक भाँकी इस पद में देखिये-- 


“पारब्रह्म देखया हो तत बाड़ी फूली, फल लागा बडहुली ॥ 
सदा सदाफल दाख बिजोरा कौतिशहारी -भूली ॥ 


कबीर का रहस्यवाद १६३ 


हादस कृवा एक बनमाली, उलठटा नोर चलावे। 
सहजि सुषमनां कूल भरावे, दह दिसि बाड़ी पा ।) 
ल्पौ की लेज पवन का ढींक, सन मटका ज बनाया । 
सत की पाटि सुरति का चाठा, सहजि नीर मुकलाया। 
त्रिकुटी चठयो पावढौ ढार, भ्ररथ उरध की क्यारी। 
चंद सुर दोऊ पांणति करिहें, गुर मुषि बीज बिचारी । 
भरो छाबड़ी मन बक्‌ठा, सांई सूर हिया रंगा। 
कहे कबीर सुनहू रे संतो, हरि हम एक संगा' ॥” 


इस प्रकार कबीर पिड में भी ब्रह्माण्ड के सारे खेल देखते हैं जो वास्तव 
में बड़े रहस्यात्मक खेल है ।) इन रहस्यों का दर्शन साधक को उल्टी चाल से 
होता है ॥ इसी को रूडोल्फ श्रन्तदृष्टि की एकता की प्रक्रिया कहते है । उपनिषत्‌- 
कारों ने भी ऐसे रहस्यों का उल्लेख किया है । श्वेताश्वतर' उपनिषद्‌ में बतलाये 
हुए योगी के रमण के स्थान कुछ कम रहस्यपूर्ण नहीं है। इसी प्रकार बृहदारण्यक 
में भ्रात्मान्वेषी की अनेक राँकियों का विशद उल्लेख किया गया है कि उसे 
केसरिया रग के वस्त्र, रक्तिम तितलियाँ, भ्रग्नि-शिखाएँ, विकच कमल और कोंधती 
हुई बिजलियाँ दिखायी पड़ती हैं। कबी र-वाणी में रहस्यपूर्ण दृश्यों और ध्वनियों 
का भ्रभाव नहीं है (भवित ओर ज्ञान के पुट से कबीर की योगपरक वाणी 
रहस्यात्मक कुतृहल से परिपूर्ण है ।) उसमें कायिक संकेत होते हुए भी माधुर्य 
छलकता मिलता है। इसका कारण उनकी भावना का वह पुट है जो उनकी 
साधना का सार ही* नहीं श्राधार भी है। कबीर की साधना का कायिक पक्ष 
भी सूक्ष्म के परिचय के निमित्त है। इस चंचल एवं स्थूल पदार्थों में रमनेवाले 
मन को स्थिर एवं सृक्ष्म बनाने के लिए लौटाने की चेष्टा करते हैं। स्थूल सांसारिक 
पदार्थों से निकाल कर उसे परमात्मा में लगा कर उसको तद॒वत कर देना ही 
उनके योग का लक्ष्य है श्रोर इस लक्ष्य को पूर्ण करने के लिए कबीर अपने मन 


१. कबीर ग्रंथावली, पद २१४ 
२ कबीर ग्रंथावली, पद १७० 
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३६४ कबीर एक विवेचन 


को प्रेम की. रस्सी में बाँध कर अपने माधाों' के पास खींच ले जाते हैं । 
कबीर का 'माधों' भी एक रहस्यात्मक सत्ता है] और उसके झ्रावास को भी 
इन्होंने रहस्यमय ढंग से प्रकट किया है ४++-+ 

“चमक बिजुरी तार श्रनंत, तहां प्रभु बेठे कवबलाकंत। 

ग्रसंड मंडिल संडित संड, नत्रि-स्नांगन करे श्रीखंड। 

झगम श्रगोचर अ्रभि-अंतरा, ताकौ पार न पावे धरणींघरा ।” 


>८ >८ > >८ 
“टारचौ टरे न झाबे जादू, सहज सुंनि में रहह्यो समाइ ।” 
>८ >< >८ ८ 


“कदली पुहुप दीप परकास, रिदा पंकज में लिया निवास । 
हादस दल प्रभि-अंतरि म्यंत, तहां प्रभु पाइसि करिले च्यंत॥” 


>८ )< )< >< 
“तहाँ न ऊगे सर न चंद, श्रादि निरंजन करे श्रतंद ।” 
५ 4 2 ८ 


“जोति मांहि जे मन थिर करे, कहे कबीर सो प्रांणीं तिर ॥” 


इस पद में कबीर की मनोसाधना का रूप स्पष्ट है। 'सहज सुंनि, 
“रिदा पंकज', और 'जोति' योग-संबंधी प्रतीक शब्द हैं जिनसे साधना-पद्धति का 
परिचय मिलता है, 'धरणींधर' आ्रादि शब्दों के प्रयोगों से यह भी स्पष्ट है कि 
कबीर ने श्रपनी वाणी में पौराणिकता का भी पुट दिया है, किन्तु उनके पौराणिक 
प्रयोग सांकेतिक हैं। इस योगपरक साधना के मूल में कबीर,की मनोसाधना का 
आधार मिलता है और उसे प्रेम से सरसीत करके वे ग्रपनी श्रभिव्यक्ति को 
मधुर बनाते हैं। फिर भी ऐसी अनेक उक्तिर्याँ हें जिनमें रहस्यवाद के तत्त्वों का 
समावेश पृर्णरूप में नहीं है । रहस्यवाद का संबंध भ्रभिव्यक्ति से जोड़ कर कुछ 
विद्वानों ने उसे श्रभिव्यक्तिमूलक रहस्यवाद के श्रन्तगंत समाविष्ठ किया है। 
ऐसी वाणी में कबीर ने निद्चिचत प्रतीकों का प्रयोग किया है। चौंसठ दीया, 
चोदह चंदा, सोलह पवन भ्रादिक दाब्दों में नियत श्रर्थ निहित है श्ौर संख्या शीघ्र 


१, कबीर ग्रंथावली, पद २१३ 
२, कबीर ग्रंथावली, पद ३२८ 
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हो हमें प्रथे तक ले पहुँचती है । कबीर के समय में संख्यावाचक प्रतीकों का 
अधिक प्रचलन था, किन्तु कबीर ने इनके अतिरिक्त श्रन्य प्रतीकों का भी प्रयोग 
किया है जो छोठे-मोटे रूपक प्रतीत होते हैं । ब्रह्म-नालि, भँवर ग्रुफा श्रादि शब्द 
कबीर की वाणी में नियत अथ प्रकट करते हैं और अ्रथ-द्योतन की यह प्रणाली 
सिद्धों की वाणी में प्रधिक प्रचलित हो गयी थी। नाथपंथी भी इस प्रयोग- 
परंपरा का सर्वथा परित्याग न कर सके । यदि सामान्य दृष्टि से देखें तो कबीर 
ने भ्रपनी उलटबांसियों में सिद्धों श्रौर नाथों की परंपरा की ही रक्षा की है, किन्तु 
यह न समभ लेना चाहिये कि कबीर की उलटबांसियाँ केवल कूट हैं । हम उनका 
समुचित मूल्यांकन उस समय तक नहीं कर सकते जबतक कि उनको साधना 
की पृष्ठभूमि में रख कर न देखें । वास्तव में वे कबीर की साधना का श्रन्यतम 
परिणाम हैं। इनमें सिद्धों की वाणी की भाँति कुछ छिपाने का प्रयत्न नहीं है 
क्योकि उसमें न तो किसी सामाजिक कुत्सा का समावेश है और न किसी हेय 
साधना-पद्धति की ही दुबंलता । सिद्धों की दुबंलता उन्हें उसे छिपाने के लिए 
विवश करती थी और वे नहीं चाहते थे कि उनकी साधना किसी ऐसे व्यक्ति 
के हाथों में पड़े जो उसे पूर्ण श्रद्धा प्रदान न कर सके किन्तु कबीर के सब ताश 
खुले हें । उनकी साधना के सब पहलू पूर्ण प्रकाश में हैं | श्रतएव जब वे--- 


“चोंटी परबत ऊषण्यां, ले राख्यों चोड़े । 
मुर्गा मिनकी सूं लड़, बछा दूध उतारे॥ 
ऐसा नवल गुंणों भया, सारदूलहि मारे ॥” 


भ्रादि वाक्‍यों का प्रयोग करते हें तो कुछ छिपाने के लिए नहीं वरन्‌ 
अपनी अनुभूति को सामान्य शब्दों में सरलतम ढंग से प्रकट करने के लिए। 
इसका संबंध साधना से होने के कारण असाधक को ये उक्तियाँ उलटी लग 
सकती हें, उसे ये रहस्यमय दीख सकती हैं, किन्तु वास्तव में इनके पीछे एक 
साधनात्मक शभ्रनुभूति है। इनमें केवल साधक का रहस्यानुभव है जो पाठक को 
चाहे कूट प्रतीत हो किन्तु कबीर के लिए प्रकाशमय था | यह ठीक है कि बहुत 
से नीरस रहस्यपूर्ण वर्णनों से बबीर की वाणी भरी पड़ी है जिनसे वह निम्न 
कोटि की होगयी है भौर उसमें रहस्यवाद की मधुरता नहीं झ्ायी । 


(इसे प्रकार हम देखते हैं कि कबीर की वाणी में भावात्मक, साधनात्मक 
एवं प्रभिव्यक्तियूलक, तीनों प्रकार के रहस्यवाद के उदाहरण मिल सकते हैं । इन 
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सब पर कबीर की विचार-प्रधानता का प्रभाव है) किन्तु दाम्पत्य भाव' से संबंधित 
उदाहरणों में भाव-लहरियां भी स्पष्ट हें । भावात्मक रहस्यवाद के उदाहरण 
कबीर-वाणी में थोड़े ही हैं किन्तु जो हैं उनमें श्रनुभूति बड़ी गहन और मामिक 
है । अ्रधिकांश रहस्यवादी उक्तियाँ यौगिक पारिभाषिक शब्दों, विविध संख्याप्रों 
एवं यौगिक प्रक्रियाग्रों से प्रभावित हैं । इससे यह निष्कर्ष निकालना श्रनुचित 
न होगा कि जहाँ कबीर की रहस्योक्तियाँ योग और अद्वैत दर्शन से मुक्त हैं वहाँ 
उनमें सुन्दरतम रहस्यवाद दिखायी दे सकता है। 
संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि कबीर की रहस्योक्तियाँ रहस्यवाद' 
की किसी एक कोटि में नहीं रखी जा सकतीं क्‍यों उन्होंने सत्य को हर पहलू से 
देखने श्रौर पकड़ने का उपक्रम किया है और इसी चेष्टा ने उनकी वाणी में 
रहस्यवाद की भ्रनेक कोटियाँ प्रस्तुत करदी हैं । साथ ही कबीर की रहस्योक्तियों 
में प्रवत्यामकता की प्रतीति होती है, उसमें ऐकान्तिकता नहीं दिखायी पड़ती । 
(कबीर केवल दार्शनिक या भवत ही नहीं थे, अपितु विचारक, सुधारक, उपदेशक 
होने के साथ-साथ गृहस्थ भी थे ।)इसीलिए वे 'प्रवृत्ति' का परित्याग नहीं करते । 
वे संसार, शरीर, धन, धाम आदि के प्रति भ्रनासक्ति की भावना अवश्य उत्पन्न 
करना चाहते हैं परन्तु घरबार छोड़कर वन्न॒वास्‌ लेने ,का उपदेश कहीं न हीं 
देते । कबीर का रहस्यवाद चाहे किसी कोटि का हो किन्तु प्रेम की रंगीनी सर्वत्र 
मिलेगी । उनकी वाणी ने जहाँ यौगिक या पारिभाषिक शब्दावली को अपनाया 
है वहाँ भी प्रम-तत्त्व का श्रभाव नहीं मिलता | इसी प्रेम-तत््व ने कबीर के 
रहस्यवाद में सवेत्र एक अलौकिक श्रानन्द-तत्त्व उत्पन्न कर दिया है भर यह 
भानन्द-तत्त्व भ्रद्व॑त-भावना पर आ्राधारित हैंजिसकी मादक भ्रनुभूति में कबीर 
कह उठते हैं :-- 
“हम्न सब साहि सकल हम मांहों 
हमते और कोउ दूसर नाहीं ॥ 
यह भ्रद्वत-तत््व कबीर को कर्मवाद से मुक्त नहीं करता | कमंवाद को 
स्वीकार करके उन्होंने पुनजन्मवाद को भी मान्यता प्रदान की है जिसमें विकास 
की भावना निहित है।। कबीर का सम्पुर्ण जीवन-क्षेत्र श्राध्यात्मिकता से ग्रोतप्रोत 
है जिसको विशेषता है उसकी सक्रियता जिसकी छाप उनकी रहस्यानुभूतियों में 
स्थान-स्थान पर लगी दिखायी पड़ती है। 
के : - ७. 


भारतीय भक्ति-पर॑परा में कबीर की भक्ति 


] भक्ति-परंपरा--भक्ति एक मनोभाव है जो भ्रव्यक्त सत्ता के अवलंबन 
से रसरूप में निष्पन्न होता है। भक्ति शब्द का जन्म “'भज्‌ धातु से हुग्ना है 
जिसका भश्रथ है 'सेवा करना' । सेवा का श्रालंबन कोई भी हो सकता है किन्तु 
भक्ति का अपरिहार्य रूप 'ईश्वरोन्मुखता” भ्रौर 'अनन्यता' में निहित है। भक्ति 
के इसी रूप की प्रतिष्ठा शांडिल्य के 'सा परानुरक्तिरीश्वरे” सूत्र में हुई है। 
यही भक्ति की सामान्य परिभाषा है। इससे विदित होता है कि भक्ति के प्रमुख 
ग्रवयव दो हें--परमात्मा की श्रोर अनुराग की प्रबलता और उसीके लिए उस- 
का समर्पण । काम, लोभ झौर मोह के आलंबन के प्रति प्रबल श्रनुरक्ति रह 
सकती है किन्तु वे सब नश्वर हैं अतएव उनकी परिमिति सिद्ध है। उनके 
विपरीत परमात्मा अनन्त प्रौर असीम है भ्रतएवं अ्रनन्य अनुराग का निर्वाह 
उसीके प्रति संभव और सफल है। 


पूर्ण श्रद्धा और पूर्ण विश्वास अभ्रनन्य भवित के प्रमुख लक्षण हैं। इनके 
उदय में परिस्थितियों का विशेष स्थान होता है। शअ्ात॑, जिज्ञासु, भ्र्थार्थी आदि 
भकत-भेद परिस्थितियों की ओर संकेत करते हैं। झ्रातं प्रपनी विवशता में 
परमात्मा की शरण लेता है । भ्रातं के भी श्रनेक भेद हो सकते हैं किन्तु हर- 
एक के भाव की चरम परिणति 'परानुरक्ति' में होती है श्रौर वही वास्तव में 
भवित है। 


जब से मनुष्य अभ्रपनी विवशता में श्रथवा प्राकृतिक विराटता में किसी 
भव्यक्त शक्ति के प्रभाव की कल्पना करने लगा तभी से उसमें आ्रास्तिक्य-भाव॑ 
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का बीजारोपण हो गया और जब उसको श्रपनी भ्रौर प्रकृति की शक्ति का एक 
ही प्रेरक ओर संचालक विद्व के पर्दे के पीछे श्राभासित होने लगा तब उसका 
भाव पलल्‍लवित हो गया किन्तु भक्ति-भाव की प्रतिष्ठा तो वास्तव में उस समय 
हुई जबकि मनुष्य भ्रसीम विराट शक्ति से डरने.के स्थान पर प्रेम करने लगा। 
वहीं से भक्ति के इतिहास का पारंभ होता है ।'इस प्रकार भक्ति की भूमिका 
में भय और प्रेम, ये दो ऋरिक सरणिरयाँ परिलक्षित होती हैं ! भय में रक्षा का 
भाव प्रधान था और प्रेम में प्रिय के प्राल्हादन का भाव, जिसमें स्वाहेहादन भी 
निहित था। भय के ग्रनेक ग्रालंबन प्रकट हुए किन्तु विवेक से परिष्कृत प्रेम 
एकोन्मुख होता चला गया एक असीम शक्ति की कल्पना के साथ अनन्यता एवं 
झात्मसमपंण की भावना भी उदित हुई और फिर “हे मेघों के अधिराज ! तुम 
वज्ञ गिराकर श्रथवा अववर्षण से कृषि नष्ट करके हम लोगों को कष्ट न देना” 
--के स्थान पर “हे इन्द्र जिस प्रकार पिता पुत्रों को अपना दुलार देता है उसी 
प्रकार भाप हमको अपना प्रेम प्रदान कीजिये” प्रथवा “हे परमात्मन ! श्राप ही 
हमारे माता-पिता हैं, हमें भ्रपना प्रेम दीजिये” आदि स्तुतियों का प्रादुर्भाव 
हुआ ! 


वेदिक काल के सर्वप्रथम धम्म-देव वरुण थे। वे ऋत (सत्य) के संरक्षक 
थे | धामिक भावनाशों का जागरण वरुण के भ्रनुशासन से ही संभव माना गया 
था । लोग भपने पापों से मुक्ति पाने के लिए वरुण की कृपा की याचना करते 
थे। इन्द्र वैदिक काल के लोक-संरक्षक देवता थे। वे लोक-कल्याण के लिए श्रति 
पराक्रमी प्रसिद्ध थे | भ्रग्नि देवता होता के यज्ञाश्न को देवताप्रों तक वहन करते 
थे । उस समय ब्रह्मा, विष्णु श्रौर शिव को इतना महत्त्व नहीं दिया गया था 
जितना उनको श्रागे चल कर मिला । वेदिक काल का मानव अपने जीवन का 
प्रम्युत्यान तप श्रौर सदाचार के द्वारा मानता था और उन्हीं के बल पर वह 
स्व पाने की कामना करता था । 


वेदिक साहित्य के भ्रष्ययन से यह विदित होता है कि भिन्‍न-भिन्‍न 
दक्तियों के लिए भिन्न-भिन्न देवताग्रों की कल्पना के साथ श्रार्यों ने एकेश्वरवाद 
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१. तुलसी दर्शन, पृष्ठ ३६ 


भारतीय भक्ति-परंपरा. में कबीर की भक्ति ३६६ 


पर भी भ्रपनी पूर्ण श्रास्था व्यक्त की है। इसी कारण वेदिकों की निष्ठा एक से 
'दूसरे देव पर बदलती रही । सर्वशक्तिमत्ता का श्रारोप जिस देव के काय॑. में 
होता गया उसी की महिमा बढ़ती चली गयी-। वरुण से इन्द्र और फिर विष्शु 
को जो महत्त्व मिला उसका मूल कारण यही था । ! | 


: ऋग्वेद में विष्णु (सूर्यदेव) सर्वज्ञ (त्रिविक्रमों स्वस्थ) हैं और वरुण 
'(नभोदेव) स्वर्ग का राजा (भुवनस्यथ राजा) है। शतपथ ब्राह्मण के भ्रनेक 
उद्ध रणों से यह भलीभांति प्रमाणित हो जाता है कि एक समष्टि-शक्ति मँत्रकाल 
में ही नाना रूपों श्रौर व्यापारों. द्वारा व्यक्त होने वाली भिन्न-भिन्न शक्तियों का 
प्रतिनिधित्व करने लग गयी थी। भ्रागे चलकर उन सब देवों का ही तत्त्वदृष्टि से 
एक में समाहार करके 'ब्रह्म की प्रतिष्ठा करदी गयी । इससे धर्म के इतिहास 
में दो नयी बातों का समावेश हो गया--एक तो ब्रह्म नाम से वाच्य परम शक्ति 
का ग्रहण श्रौर दूसरी उस परम शक्ति की नाना रूपों में अभिव्यक्ति । ये ही, 
दोनों तत्त्व श्रागे चलकर भक्ति के भ्राधार के लिए अनिवाय सिद्ध हुए । 


मानवीय स्वभाव के अनुसार भक्ति की पद्धतियों ने भी दो रूप धारण 
क्र लिये--एक तो वह रूप जिसमें भ्रनेक क्रियाप्रों से चमत्कृत होकर किसी 
द श्रदृद्य नियन्ता को प्रधानता दी जाने लगी भ्रौर दूसरा वह रूप जिसमें उस 
नियन्ता की वस्तुओं से चमत्कृत होकर प्रत्यक्ष को प्रधानता दी गयी । इन दोनों 
पद्धतियों में उनके अपने-अ्रपने प्रतीक स्थिर कर लिये गये । इस प्रकार प्रथंम 
पद्धति में अग्नि-पूजा (यज्ञ में) भोर दूसरी में सूयं-पूजा प्रतिष्ठित हुई, धीरे- 
धीरे यज्ञ से रुद्र' का तादात्म्य हो गया और सूर्य से विष्णु का। इस प्रकार 
कालान्तर में शिव और विष्णु की पूजा ने प्रधानता प्राप्त कर ली। कहने की 
आ्रावश्यकता नहीं कि भ्रनेक प्राकृतिक व्यापारों में सृष्टि, स्थिति श्रौर लय का ही 
. विशेष महत्त्व था । भ्रतएव स्थिति और लय के अधिष्ठाता देव के रूप में जहां 


३. देखिये, पं० गिरिधर शर्मा चतुवंदी का शिवांक (कल्याण) में लेख, 
तथा भ्राचायें ध्रुव कृत हिन्दू धर्म प्रवेशिका' । 

२. देखिये, इस संबंध में ए० बर्थ कृत दि रिलीजन्स श्रॉफ इंडिया', 
इस संबंध में भंडारकर की सम्मति भी देखने योग्य है। 


४०० कबीर एक (विवेचन 


विष्यु भौर रुद्र (शिव) का महत्त्व प्रतिष्ठित हुप्रा वहाँ सृष्टि के भ्रधिष्ठाता 
देव ब्रह्मा का महत्त्व भी भ्रक्षुण्ण रहा किन्तु प्रदृष्ट की प्रधानता के साथ महा- 
काल को प्रधानता और प्रत्यक्ष की प्रधानता के साथ महास्थिति की प्रधानता 
सम्बद्ध रहने के कारण विश्येष पूजा के पात्र शिव झ्नौर विष्णु ही माने गये।' 


वेष्णव भक्ति का रूप ऐतरेय ब्राह्मण में कुछ अधिक स्पष्ट हो गया है। 
उसमें विष्णु को सर्वोच्च देव का पद दिया गया है और वेदों के वे मंत्र भी जो 
इतर देवों से संबंधित हैँ विध्णुविषयक बना दिये गये हैं। यही देव तैत्तिरीय 
भारण्यक में 'नारायणत्व' प्राप्त कर लेते हैं। यहाँ नारायण एक प्राचीन ऋषि 
हैं जिनको 'पांचरात्र' लोग विष्णु के अ्रवतार के रूप में पूजते हैं।' 


भक्ति-मार्ग का शिलान्यास वस्तुतः प्रारण्यकों श्रौर उपनिषदों के उपासना 
काष्ड में हुआ दीख पड़ता है, जो ज्ञान-काण्ड का ही एक श्रंग है । ज्ञान-काण्ड के 
दो मार्ग हैं--एक तो विशुद्ध ज्ञान को लेकर चलने वाला निवृत्तिपरक ज्ञानमार्गं 
और दूसरा हृदय-पक्ष समन्वित ज्ञान को लेकर चलने वाला कर्मपरक ज्ञानमार्ग 
कमंपरक ज्ञानमार्ग में कम के साथ बुद्धि श्रौर हृदय, दोनों का योग झाव- 
इयक ठहराया गया था। जहाँ से कम में हृदय-तत्त्व को कुछ भ्रधिक स्थान देने 
की प्रवृत्ति हुई, वहीं से भविति-मार्ग प्रारंभ हो गया भ्रथवा यों कहिये कि मानवीय 
बुद्धि भौर हृदय का स्वाभाविक रूप से संचालन प्रारंभ हो गया। 


उपनिषद्‌ काल की धामिक परंपरा का ग्राधार उस समय का दर्शन 
था। वेदों में जो शक्ति सर्वोत्कृष्ट मानी जा चुकी थी, वही उपनिषदों में प्रानन्द- 
स्वरूप, मानव ग्रानन्दका स्नोत भी मान ली गयी। जब वह शवित रस और प्रानन्दमय 
दीख पड़ी तो मानव-ग्राकषंण का केन्द्र बन गयी । उसके पाने की चेष्टा स्वाभाविक 
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१. देखिए, ए० बथं--दी रिलीजन्स आफ इंडिया, पृष्ठ २५५ (१८५२ 
ई० का संस्करण) 
२. देखिये, लेखककृत भक्ति-दर्शन, पृष्ठ २०१ 
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हो गयी; पर क्या उसे सब अपने प्रयत्नों से पा सकते हें? कठोपनिषद्‌ ने इसका उत्तर 

तकार' में दिया । “वह आत्मा (ब्रह्म) न तो प्रवचन से प्राप्त करने योग्य है 
और न मेधा तथा बहुश्नवरण से ही प्रापणीय है। वह जिसका वरण करता है 
'उसीको उसकी प्राप्ति होती है। उसके प्रति वह अपने स्वरूप को व्यक्त कर 
देता है ।” स्पष्टतः इससे भक्ति मार्ग का 'ग्रनुग्रह' सिद्धान्त प्रतिपन्न हो जाता 
है। श्वेताववतर' उपनिषद्‌ में अनुग्रह सिद्धान्त की श्र और भी भ्रधिक स्पष्ट 
संकेत मिलता है। उसीसे प्रपत्ति भी ध्वनित होती है । भक्ति शब्द का प्रयोग 
सबसे पहले उपनिषदों में ही हुआ है, किन्तु जिस भक्ति का बीज-न्यास वेदमंत्रों 
में और पललवन उपनिषदों में हुभा, वही महाभारत के समय के प्रासपास विक- 
सित एवं समुज्वल रूपमें प्रकट होती है । 


उपनिषद्‌ काल में ब्रह्म की सर्वोपरि सत्ता मानी गयी थी। ब्रह्म की 
ग्रद्वितीय सत्ता के प्रति श्रद्धा हो जाने पर भारतीय चरित्र में अनुपम तेजस्विता 
और उत्साह की प्रतिष्ठा हुई श्र ब्रह्मज्ञानी पूर्णरूप से निर्भय हुआ। ब्रह्मज्ञान 
'साधारण लोगों की बुद्धि से सदा ही परे रहा है। उपनिषद्‌ काल में जो 
साधारण जनता बेदिक कर्म-काण्ड से ऊब उठी थी, वह भक्ति-मार्ग की श्रोर 
प्रवृत्त हुईं । वैदिक काल के रुद्र (पशुपति, महादेव, शिव श्रादि) भ्रौर विष्णु 
(नारायण, वासुदेव, कृष्ण श्रादि) उनके प्रमुख उपास्य्‌ देव हुए । ४ 


वैदिक साद्वित्य के समान ही प्राचीनता के दावा रखनेवाला श्रागम-” 
अथवा तंत्रसाहित्य है । हिन्दी-विश्व-कोषकार का कथन है कि इस शास्त्र के 
सिद्धान्त बाहर से यहाँ भ्राये । संभव है वे शकदेश से यहाँ झ्ाये हों। वे ग्रधिकां- 
दधतः शाक्त सिद्धान्त हैं भौर स्वशक्तिमान्‌ को पितारूप में नहीं प्रत्युत माता 
रूप में भजने की सलाह देते हैं। उन्होंने कई अनाये' पद्धतियाँ भी प्रचलित की 
हैं यह सब होते हुए भी उन्होंने ग्रा्य देवों को लेकर श्रोर विशेषतः रुद्र-शिव 


, १, द्वेताशवतर उप० ६.२३ 
२. देखिए, श्वेता० उप० ६.२३ तथा २.७ 
३. देखिए, कुब्जिकामत तंत्र तथा वसुकृत हिन्दी-विध्व-कोष, पृष्ठ ६६७, 
बाईसवाँ भाग . 


४०२ कबीर एक विवेचन 


को लेकर सर्वंशक्तिमान्‌ की साकार कल्पना! और विधि विधानमयी उपासना- 
पद्धतियों तथा मंत्रों श्ौर मंत्र-विधानों की अच्छी सृष्टि की है। भक्ति-मार्ग पर 
इन ग्रन्थों का भी पूरा प्रभाव पड़ा है। देवीसूक्त ने तो वैदिक साहित्य तक में 
ग्रासन पा लिया है| शव सम्प्रदाय भी बहुत कुछ इन्हीं ग्रन्थों पर आश्रित है । 
वष्णव सम्प्रदाय के पंचरात्र आगम इसी साहित्य के श्रन्तगंत कहे जाते हैं । श्राज 
जो तंत्र-ग्रन्यथ उपलब्ध हैं वे वेदिक संस्कृत में न लिखे होने के कारण भ्रर्वाचीन 
ही जान पड़ते हैं, परन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि इस साहित्य के सिद्धान्त 
बैदिक काल में विद्यमान नहीं थे । यजुबंद का “सहस्वस्राम्बिकया 6 जुषस्व' 
वाला मंत्र बताता है कि उस समय भी अ्रम्बिका का महत्त्व रुद्र की बराबरी तक 
पहुंच गया था।** 


इनके भ्रतिरिक्त भक्ति-मार्ग संबंधी श्रन्य ग्रन्थ पुराण हैं । इनका मूल 
स्रोत वैदिक साहित्य है। पुराणकारों ने बंदिक देवताओं और तत्संबंधी कथाश्रों 
का जैसा संस्कार किया है उसे देखकर कभी-कभी उनकी प्रतिमा पर विस्मय 
होने लगता है। पुराणों में देवताओ्रों के आकार, ग्रायुध, वाहन आदि की 
कल्पना उनके (देवताग्रों के) गुणों और उनकी क्ृपाग्रों के भ्रनुसार की गयी 
है शौर इस संबंध में आगमों से पर्याप्त सहायता ली गयी प्रतीत होती है। देव- 
ताझों के नाम, रूप, लीला और धाम की महिमा निरूपण भी उनके ग्रुण, 
कर्म और स्वभाव के अनुसार किया गया है। उनकी आ्राकृति श्रौर प्रकृति का 
तालमेल भी पुराणों का एक अपूर्व अनुदान है। उन्होंने परमात्मा को पुर्ण व्यक्ति- 
त्वविशिष्ट निरूपित करके भावुक व्यक्ति के लिए सुलभ कर दिया ॥ इतना ही 





१, चिन्मयस्या प्रमेयस्य निष्कलस्थाशरीरिण:। 

साधकानां हितार्थाय ब्रह्मणो रुपकल्पना ॥ 

--कुलाणंव तंत्र, पटल ४, भ्रध्याय ६ 

२. आगमोक्त विधानेन कलो देवान्‌ यजेत्‌ सुघीः । 

नहि देवा प्रसीदन्‍न्ति कलो चान्यविधानतः ॥--विष्णुयामल तंत्र 
4: देखिये, यजुर्वेद ३-५७ . 
४. देखिये, डा० बलदेवप्रसाद मिश्र--तुलसी दशशोन, पृष्ठ ३६-४० 
५, इस संदर्भ में हेवेल महोदय के ग्रन्थ देखने योग्य हैं । 
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नहीं ता राणों ने ईश्वरोपासना को लोककल्याण की भावना से युवत्‌ करके उसे 
सर्वेसाधारण के 


(लए सरल बना दिया और सात्विक आस्तिक्य और लोक सेवा 
पर आधारित भक्ति-तत्त्व को स्पष्ट किया। 


ह ंष्णव धर्म ने कुछ भ्रौर आगे बढ़कर ग्राधिभौतिक पंचतत्त्वों के श्रनुसार 
परमात्मा को जिन पाँच रूपों में व्यक्त किया वे हैं सूबे, गणेश, देवी, शंकर और 
विष्णु । काल-क्रम से सूर्यपूजा शिथिल होती गयी झ्ौर तांत्रिक लोगों से अपनायी 
जाने के कारण गणपति तथा देवी की पुजा भक्ति-मार्ग में गौण बन गयी। 
सूयंपुजा को नवग्रह पूजा में समाविस्ट करके और गौरी-गणेश को प्रथम पूजा 
का श्रधिकारी मान कर भक्तों ने उनसे छुट्टी ली। भक्ति-क्षेत्र में शंव-सम्प्रदाय 
का दोर-दौरा रहा किन्तु भावुकों के लिए वह वैष्ण॒व-सम्प्रदाय के समान प्रबल 
प्राकषंण प्रदान न कर सका । परिणाम यह हुआ कि मक्ति का प्रामुख्य वैष्णव- 
सम्प्रदाय के हाथों में भ्रागया । वैष्णव भक्ति_ने तत्त्वांग निगमों से, कर्माद 
(प्रनुष्ठान-विधि, साधन-क्रिया श्रादि) भ्रागम साहित्य से तथा भावांश (नाम, 
रूप, लीला और धाम से संबंधित ग्रनुरक्ति) पुराण-साहित्य से लेकर प्रपने 
को पुष्ट एवं सुडौल बनाने का सफल प्रयत्न किया । 





कहने की आवश्यकता नहीं कि रुद्र का महत्त्व ऋग्वेद-काल में ही 
परिवृद्ध हो चुका था । यजुर्वेद ने उसको और भी व्यवस्थित किया। यजुवबवेंद 
की रुद्राष्टाध्यायी तो आज तक शिव-पुजा में व्यवहृत होती है। महादेव-पुजन 
के मूल में श्रा्यों भौर श्रनायों की संस्कृति का समन्वय तो दीख ही रहा है साथ 
ही उससे उस समय शिवपृजा के प्राधान्य का परिचय भी मिलता है। देव ओर 
राक्षस, दोनों ही समान रूप से शिव-भक्‍त होते ये, यह बात श्रार्यों भ्ौर भनायाोँ 
के सांस्कृतिक समन्वय का संकेत देती है। यही शिव-पूजा बाद में ग्रनेक सम्प्रदायों 
में प्रकट हुई जिनमें पाशुपत संप्रदाय (नकुलीश सम्प्रदाय), कालामुख संप्रदाय 
(प्रघोरी), शव संप्रदाय (कब्मीर में) भौर वीर शैव संप्रदाय भथवा वसवा- 


कक जार इस हो। का लिगायत संप्रदाय प्रमुख हैं।| विष्णु की उपासना का इतना प्रचार 
क्‍यों हुआ, यह ए प्रश्न हैं। वह शायद इसलिए हुआ कि विष्णु पूजा 
को अपने प्रवर्तन के लिए कृष्ण के समान साववभोम झ्राचायं जो मिल गया । 

भक्ति का तात्त्विके निरूपेणा सबसे पहले भगवदगीता में मिलता | में मिलता है 
जो महाभारत का एक भ्रंश है। महाभारत काल के आस-पास भगवान्‌ का जो 
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उपास्य स्वरूप सामने झ्राया वह बहुत व्यापक था । यादव-नेता श्री क्षृष्ण को 
उस समय विष्णु का अ्वतार मान लिया गया था जिसने ग्रजु न को भ्रपने विराट 
रूप का परिचय दिया था । एक ही देव वासुदेव में ग्र॒ण-समष्टि की कल्पना उनके 
विराट स्वरूप को सिद्ध करती है। वासुदेवोपासना परम व्याकर्ता पारिनि 


(५० ई० पुर्व) के समय में भी होती थी । | 


भगवान्‌ वासुदेव के भवत भागवत कहलाए। यह कहा जाता है कि वैदिक 
धम्म में सबसे पहला श्रोर सबसे प्रबल सुधार करने वाले श्री कृष्ण थे और वही 
वैष्णव धर्म के भ्रादि आचर्य भी माने जाते हैं । 


महाभारत की कुछ कथाओ्रों से ऐसा इंगित भी मिलता है कि मरीचि, 
अ्रत्रि, अंगिरा, वसिष्ठ आदि भी भकित के श्राचाय हो गये थे! किन्तु उतका कोई 
गीता-जसा ग्रन्थ नहीं मिलता और न उनकी ऐतिहासिकता के संबंध में कोई 
प्रमाण ही मिलते हैं । श्री कृष्ण की ऐतिहासिकता प्रमाणित है। ऋग्वेद संहिता 
में श्री कृष्ण का नाम श्राया है । वे कई सूक्‍तों के रचयिता हैं| यजुव॑द में कृष्ण 
केशी नामक असुर को मारने वाले कृष्णा की कथा है | छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी 
कृष्ण का उल्लेख मिलता है श्रौर वहाँ वे ऋषि 'घोर ग्रांगि रस' के शिष्य बतलाये 
अये हैं । पारिनि, कात्यायन और पतञ्जलि जैसे वैयाकरणों की क्रृतियों में 
बासुदेवक' ज॑से दाब्द और 'कंस-वध' जैसी लीलाओं का उल्लेख है | साथ ही 
“चिरहते कंसे,, “जघान कंस किल वासुदेव:” जैसे वाक्‍्यों में 'चिर/ और 'किल' 
शब्दों के प्रयोग से स्पष्ट है कि श्री कृष्ण इन वैयाक रणों से पहले हुए थे । 


डा० बलदेवप्रसाद मिश्र को बौद्धों के ललितविस्तर में बुद्ध के समय 
बासुदेवक, पाउचरात्र आदि वेष्णव सम्प्रदायातुयायियों के विद्यमान होने का 
उल्लेख भी मिला है। निद्देश (बोद्ध ग्रन्थ) और उत्तराध्ययन सूत्र (जैन ग्रन्थ) 
भी वांसुदेव की चर्चा करते हैं । ईसा से ४०० वर्ष पूर्व के मेगास्थनीज़ ने भी 


मथुरा, कृष्णपुर, यमुना, शौरसेन श्रौंर हरिकुल ईश का उल्लेख किया है । बेस- 





१. देखिये, वसु उपरिचा और चित्रशिखंडियों की कथाएं (महा- 
भारत में ) 
२. देखिये, तुलसी-दर्शन, भक्ति का विकास 
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तगर (ई० २०० पूर्व) और घासुण्डी (उससे पहले का) के शिलालेखों में भी 
ददेवदेवस वासुदेवस और 'संकषंण और वासुदेव की पूजा' का उल्लेख मिलता 


है। 


कहने की आवश्यकता नहीं कि शैव, वैष्णव और महायान धर्मों का एक 
दूसरे पर गहन प्रभाव पड़ा । तीनों धर्मों में मंदिरों श्रौर मूर्तियों की स्थापना 
झौर पूजा होती थी | इतना ही नहीं जनधम के अनेक सिद्धान्त भी वंष्णव धर्म 
में श्रा मिले । इधर ज॑न-धर्म में भी प्रेम-तत्त्व की वृद्धि होने लगी | इस प्रकार 
बैष्णुव धर्म एक पुष्ट स्वरूप लेकर खड़ा हुआ । | हे 


कहा जा चुका है कि भक्ति का प्रधान ग्रन्थ गीता महाभारत का ही 
एक भ्रंग है किन्तु दाशंनिक दृष्टि से वह उपनिषदों कप सार है । फिर भी गीता 
की अ्रपनी विशेषताएँ हैं । प्राचीन उपनिषद्‌ स्पष्टतः अद्वतपरक हूँ। गीता में 
ईश्वरवादी तत्त्व का प्राधान्य है और उसमें भक्ति का महत्त्व भ्रधिक है । 
उपनिषदों के वराग्य भौर संन्यास को गती में करमंयोग का रूप देने की चेष्टा 
की गयी है। साथ ही संन्यास की वृत्ति को अक्षुष्ण रखते हुए आध्यात्मिक आदशे 
को लोक-जीवन के कतंव्य और धर्म से समन्वित करने का प्रयास भी स्पष्ट है । 
समन्वय की भावना गीता की विशेषता है। अतएव गीता का धर्म एक नया 
धर्म है जो वंदिक धमं का एक संशोधित रूप है । 


हस धम में कामना से पूर्ण द्रव्यमय यज्ञों की अपेक्षा मानसिक साम्य 
के ज्ञानमय यज्ञ (त्याग) को प्रधानता दी गयी। लोक-संग्रह-प्रवर्तक वंष्णव 
भाव को महत्त्व देकर गीता ने ऐश्वर्य श्रौर विलास को एक बड़ी भारी चुनौती 
दी। मुक्ति का द्वार मनुष्यमात्र के लिए खोल दिया गया और भगवान्‌ को शरण 
में लाने का अधिकार हर किसी को दे दिया गया । 'अनासक्ति' पर बल देकर 
लोगों की प्रवृत्ति द॑वी संपत्तियों की ओर बढ़ायी गयी। ऐसी बात नहीं 
कि वैदिक साहित्य में इन सिद्धान्तों का भ्रभाव था किन्तु गीता की विशेषता 


१. देखिग्रे, भंडारकर कृत “वष्ण॒विज्म एण्ड हविज्म' 
२. देखिये, राय चौधरीकृत 'अर्ली हिस्ट्री भ्राफ दी वेष्णुत्र सेक्ट' 
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तो यह थी कि उसमें उपादेय विषयों को चुनकर लोक-पंग्राह्म रूप दिया गया 
श्र इसी में श्रीकृष्ण की महत्ता निहित है। 


: श्री कृष्ण ने नये धर्म का प्रवर्तन भ्वश्य किया भर यह भी कहा कि 
्रंगुण्यविषया वेदा निस्त्रंग्रणयो भवाजु न' किन्तु वेदों की निन्‍दा में एक वाक्य 
भी नहीं लिखा । फिर भी धामिक संशोधन स्पष्ट है। इस कुशल संस्कार का 
फल यह हुआ कि 'ब्राह्मण धर्म' भ्रलक्षित रूपसे वैष्णव धम में परिणत हो गया। 


' श्रीकृष्ण के महत्त्व का एक बड़ा प्रमाण तो इसमें निहित है कि उनके 
समकालीन भोष्म श्रोर व्यास जसे शभ्रतुल शक्तिशाली और अतुल विचारशील 
महापुरुष भी उनके भ्रनुयायी हो गये भ्रौर उनका समग्र कुटुम्ब “इस नवीन धर्म 
में दीक्षित होकर व॑ष्ण॒वों के लिए 'सात्वत' और “वाष्णेय' सरीखे शब्दों की धरो- 
हर छोड़ गया जो वदिक साहित्य तक में पाये जाते हैं।”' उनके 'निष्काम कर्म 
ओर 'अहिसा धर्म की दुंदुभि भारत में ही नहीं विदेशों तक में जा बजी । 


भक्ति-मार्ग का लक्ष्य कला के सहारे निराकार को साकर के रूप में 

प्रस्तुत करके समभाना है। जिस परमात्मा को इन्द्रियों, वाणी और मन से 
परे बतलाया जाता है उसीको भक्ति-मार्ग ने भाव के प्ाश्नय से व्यक्तित्व विशिष्ट 
बना दिया है। संभवतः इस भाव की सम्यक श्रनुभूति सबसे पहले नारायण 
ऋषि ने की थी । पुरुषसूक्त' में परमात्मा ने कदाचित्‌ सबसे पहले पुरुष की 
संज्ञा प्राप्त की यह रचेंना कलात्मक भाव' का एक श्रपृर्व उदाहरण है । 

आश्चय की बात नहीं कि श्रीकृष्ण ने नारायण ऋषि के व्यक्तित्व और कृतित्व 

से प्रभावित होकर उनको अतिमानवी महत्त्व दिया ४0४ औैय चौधरी' का 

कहना है कि परमात्मा के लिए नारायण नाम का प्रयोग सबसे पहले शतपथ 

ब्राह्मण में दिखायी पड़ता है और त्त्तिरीय ग्ारण्यक में वह (नारायण नाम) 

_विष्णुवाचक है | शतपथ ब्राह्म णा, तंत्तिरीय प्रारण्यक तथा छान्दोग्य-उपनिषद्‌ 
की रचनाझ्रों में विशेष श्रन्तर नहीं है । शभ्रतएव यह भ्रनुमान भी भ्रनुचित नहीं 





१, देखिये, तुलसीदशंन--भक्ति का विकास 
२, देखिये, राय चौधरी--'भ्र्ली हिस्द्री भाफ दी वंष्णव सेक्ट' पृष्ठ 
६, (१९२० का संस्करण ) 
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है कि कृष्ण के भ्रनुयायियों ने उनके व्यक्तित्व में विष्णु और नारायण की 
विभूति का चमत्कार देख कर तीनों में श्रभेद घोषित कर दिया हो। «-- 


जा ४४ ४४७४४४४४ 
७७. 


स्वर्गीय भंडारकर ने नारायण को काल्पनिक (दाशनिक) देव बतलाया 
है। वे गोपालक्ृष्ण को वासुदेवक्ृष्ण से भिन्न मानते हैं कित्तु श्री कृष्णस्वामी 
आयंगर ने अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ 'अर्ली हिस्द्री श्राफ वष्णविज़्म इन साउथ इंडिया! 
में भ्रनेक तकों के श्राधार पर यह सिद्धे करने का प्रयत्त किया है कि गोबाल- 
कृष्ण और वासुदेवकृष्ण एक ही थे। लेखक भी इसी मत से सहमत हें क्योंकि 
नारायण को दाशंनिक या काल्पनिक मानने के लिए कोई विशेष तक प्रस्तुत 
नहीं किया गया । कृष्णानुयायियों की भावना ने वैष्णव धर्म में ग्रवतारवाद 
की प्रतिष्ठा करके कृष्ण के पुवंवर्ती महापुरुषों को विष्णु के अवतारों में 
समाविष्ट कर लिया । जिस किसी महापुरुष ने लोक मंगल का भार संभालां 
वही अ्रवतार की सूची में सम्मिलित होगया । परिणामतः कपिल, ऋषभदेव, 
राम, परशुराम, व्यास, गौतम बुद्ध श्रादि के नाम श्रवतारों की सूची में श्रॉ 
गये 
ये। किक है) १५४५ 0 डाएल्ट - 
/ विष्णु के श्रवतारों में सबसे ग्रधिक महत्त्व राम भौर कृष्ण को दिया 
गया किन्तु ऐतिहासिक प्रमाणों से यह सिद्ध है कि राम की महिमा श्रीकृष्ण के 
बहुत पीछे उदित हुई। भंडारकर महोदय का यह कहना है कि राम को 
अ्रवतार के रूप में ईसा के पहले ही स्वीकार कर लिया गया था किन्तु राम- 
अक्ति का प्रचार लगभग ग्यारहवीं शताब्दी से प्रारंभ हुआ । वाल्मीकि रामायण 
के वे प्रंश प्रक्षिप्त माने जाते हैं जिनमें राम के ईश्वरत्व पर ज्ञोर दिया गया 
है। वंदिक साहित्य में तो राम का उल्लेख लगभग नहीं के बराबर है। 
इसके भ्रतिरिकत श्रन्य प्राचीन साहित्य में भी रामविषयक सामग्री बहुत ही कम 
मिलती है। प्राचीन शिलालेख भी राम के संबंध में प्रायः मोन है। राम के 
आवतारिक महत्त्व को प्रतिपादित करने वाले ग्रन्थों की (ज॑से भ्रध्यात्मक 
रामायण, रामरहस्य, रामपुर्वतापिनी, रामउत्तरतापिनी, तार सार भझ्रादि) 
प्राचीनता पर विद्वानों को संदेह है। जो हो, राम के चरित्र में वाल्मीकि ने 
वह प्रभाव भर दिया था कि भारतीय जनता स्वतः ही उस भ्रोर श्राकृष्ट हो 
गयी भौर राम-भकत देश के कोने-कोने में छा गयी। 
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राम के प्रभाव को प्रखर एवं पूर्ण बनाने में रामायण के श्रतिरिक्त 
कालिदास, भास और भवभूति झ्रादि की रचनाएँ भी अपना महत्त्व रखती हैं 
कालिदास का रघुवंश राम के साथ राम के परिवार को भी महत्त्व प्रदान करने 
में सफल हुआ है । तीसरी शती के आसपास भास के नाटकों ने राम के चरित्र 
को उज्ज्वल दिखाने में भरसक प्रयत्न किया । सातवीं शी के उत्तराद्ध में 
भवभूति ने महावीर चरित्र भौर उत्तररामचरित्र लिख कर राम-काव्य के 
उत्थान में एक बड़ा अध्याय जोड़ा । उत्तररामचरित में लोक-सेवा और भ्रात्म- 
'ध्याग जीवन-साधना के प्रतीक हैं । 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि व॑ैष्णव-भवित के प्रचार में 
पुराणों का भी बहुत बड़ा योग रहा है। इनके मूल स्रोत को वेदों में देख कर 
भी हम रामायण और महाभारत से इनके भ्रटूट संबंध की उपेक्षा नहीं कर 
सकते । यों तो वेदिक काल में भीः पुराण कोटि के साहित्य के उल्लेख मिलते हैं 
किन्तु पुराणों का वर्तमान रूप पाँचवी दती से मिलने लगा है श्रौर तभी से 
भवित-संबंधी भ्रनेक ग्रन्थों को भी प्रेरणा मिलने लगी। वैसे तो पुराणों में भी 
संप्रदायों का प्रभाव दिखायी पड़ता है किन्तु उपपुराणों में साम्प्रदायिक विषयों 
की चर्चा ग्रधिक है । 


ग्रधिकांश पुराणों का दाशेनिक आधार ईह्वरवादी है। उपनिषदों के 
दुग्राहय निभु ण ब्रह्म की श्रपेक्षा सग्रण श्रोर साकार परमेश्वर जनसाधारण के 
लिए सुग्राहथ है । यद्यपि लिग, स्कंद, शिव आदि पुराणों में शिव को प्रधान 
माना गया है किन्तु अधिकांश पुराणों में विष्णु के प्रभुत्व की स्थापना की ग़यी 
है भ्रौर उन्हीं के भ्रवंतारों का वर्णन है । पुराणों में उपासना को पर्याप्त महत्त्व 
दिया गया है । इसीलिए उसका उनमें ग्रच्छा निरूपण मिलता है। वष्णव भक्ति के. 
संबंध से अधिक महत्त्वपूर्ण श्र लोकप्रिय पुराण श्रीमद्भागवत है। इसका 
प्रधान विषय विष्णु के भ्रवतार श्रीकृष्ण की मनोहर कथा है। दूसरा स्थान 
विष्णु पुराण का है जिसमें विष्णु की महत्ता का वर्णन है । ब्रह्म, पद्म, नारद 
और ब्रह्मवेवर्त पुराण भी विष्णु के महत्त्व की स्थापना करते हैँं। बाराह, 
धामन, कूमं और मत्स्य थुराण में विष्णु के श्रन्य श्रवतारों का वर्णन है । विष्णु 
अथवा शिव की महत्ता का प्रतिपादन करने वाले इन पुराणों में सहिष्णुता का 
दृष्टिकोण सामान्य है । 
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“बैदिक साहित्य में वष्णव धर्म 'ऐकान्तिक' धर्म ही था। गीता' के 
समय तक अवतारवाद स्थिर हो चुका था। महाभारत के नारायणीय धर्म के 
समय तक “चतुर्व्यूह' की चर्चा भी चल पड़ी थी श्रौर पुराणों के रचना-काल तक 
वष्णव धर्म की भ्रनेक शाखाएँ भी पुष्ट हो गयी थीं। “पदम पुराण में वैष्णव 
धर्म के चार सम्प्रदायों का उल्लेख है । वे ही चारों सम्प्रदाय क्रमशः रामानुज 
निम्बा्क, मध्व और वल्लभाचायं द्वारा प्रवतित हुए, यह भी पद्मपुराण में जोड़ 
दिया गया है ।”' 


आम न 


गीता और भागवत व॑ष्णवों के प्रधान ग्रन्थ हें जिनमें गीता की प्राचीनता 
सिद्ध है और उसमें भक्ति का कर्मज्ञान-समन्वित रूप प्रत्यक्ष हुआ है किन्तु 
भागवत में कर्म और ज्ञान के क्षेत्र से भ्लग भक्ति का एक स्वतंत्र क्षेत्र तंयार 
किया गया । गीता और भागवत काल के बीच में भक्ति-मार्ग में जो विकास 
हुआ उसका अपना महत्त्व है। “धीरे-धीरे भक्ति-मार्ग से लोक-धर्म-पक्ष या 
कर्म-पक्ष हटता गया श्र उपासना में भगवान का लोक-रक्षा श्रोर लोक-मंगल 
वाला स्वरूप तिरोहित होता गया और केवल ऐसे स्वरूप की प्रतिष्ठा की 
प्रवृत्ति बढ़ती गयी जो अत्यन्त गहन और प्रग्राढ़ प्रेम का झआालंबन हो सके। 
नारदीय भक्ति-सूत्र में भक्ति को 'परम प्रेम रूपा' कहकर इसी बात का प्रमाण 
प्रस्तुत किया है। शाण्डिल्य ते भी अपने भक्ति-सूत्र में भक्ति को ईश्वर विषयक 
'परमरति' बतलाया है। भविति का यह नवीन रूप एक भाव था जो भक्त को 
ईदवर की उपासना, उसके सत्तत्र दर्शन और सान्निध्य की प्राप्ति के लिए प्रेरित, 
करता था । श्रीमद्भागवत इसी प्रवत्ति का मधुर फल है ।” "इस ग्रंथ में यह 
सूचित किया गया है कि “सात्वत धर्म या नारायण ऋषि का धर्म नष्कम्य- 


निकल मनन कया टच हट पाल तह ५ किन “"पजककललल लि कल न न लगन ललिता ४ न 





अन्‍फिननतललनननकमपनननता-, 


१, विद्वानों का अनुमान है कि गीता का निर्माण श्रीकृष्ण के बाद 
तथा महाभारत से पहले हो चुका था । 
२. रामानुजं श्रीस्वीचक्रे मध्वाचायं चतुर्मुखः । 
श्री विष्णस्वामिन रुद्रो निम्बादित्यं चतुः सनः॥ 
-“परदमपुराण (वसु के हिन्दी विश्वकोष में » 
३, देखिये, तुलसीदशन--भव्ति का विकास 
४. देखिये, रामचन्द्र शुक्ल--सूरदास, भक्ति का विकास 
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लक्षण है। इसमें भक्ति को पूरी प्रधानता न मिलने से ही भागवत पुराण कहा 
अया है ।' झागे चलकर यही भागवत पुराण क्ृष्णोपासकों के प्रेमलक्षणा 
भवित-योग का प्रधान ग्रथ हुआ और उसमें प्रकाशित श्रीकृष्ण का स्वरूप प्रेम 
या भक्ति का आलंबन हुआ। ४. 

विद्वानों ने भागवत का रचना काल ईसा की ६०० से ८5०० शताब्दी 
के बीच माना है। इसमें कृष्ण को प्रेम के श्रालंबन के रूप में स्वीकार कियां 
गया है। मनोहर बालक, प्रेमी युवक, राजनीतिज्ञ, दार्शनिक भर साक्षात्‌ ईश्वर 
इन सभी रूपों में भागवत ने कृष्ण का चित्र प्रस्तुत किया है। यह युगान्तकारी 
ग्रन्थ सिद्ध हुआ, न केवल नये भाव-सिद्धान्त के कारण वरन्‌ उत्कृष्ट साहित्यिक 
सौन्दर्य के कारण भी । देश ने शीघ्र ही इसके प्रभाव की प्रधानता स्वीकार 
करली | प्रत्येक प्रान्त में पौराणिकों ने इसके भावों श्रौर भ्रभिव्यक्ति के रूपों 
को गाँवों के द्वार-द्वार पर पहुँचा दिया । शुद्ध भक्ति को भागवत में भति 
मनोहर भ्रभिव्यक्ति प्राप्त हुई । 


भागवत पुराण के अनुसार कलियुग में भक्ति द्रविड देश में ही पायी 
गयी । श्रनुमान किया जाता है कि द्वाविड संत ११ वीं शताब्दी के पूर्व हो चुके 
होंगे । क्रष्णास्वामी श्रायंगर ने इन भक्‍तों के नाम समय-क्रम से इस प्रकार 
दिये हें--पोयग ग्रालवार, भूतत्तार, पेय झालवार, नम्मालवार (परांकुश मुनि) 
परि-प्रालवार, आ्राण्डल, तोण्डरडिप्पोल (विप्रनारायण), तिरुप्पन झ्ालवार, 
तिरुमसडिस प्रालवार । इनके शभ्रतिरिक्त मधुर-कवि और कुलशेखर दो श्रन्य प्रसिद्ध 
आलवार भी हो गये हें। विद्वानों के निर्भय के भ्रनुसार प्रथम श्रालवार का समय 
पांचवीं या छठीं धताब्दी माना गया है। 


झालवारों के मत को उनके गीतों से समझ सकते हैं जो “प्रबन्धम्‌' में 
संगृहीत हैं । 'सहस्नगीत' नाम का एक और प्रसिद्ध संग्रह झ्ालवारों की भक्ति से 


"्य , भागवत १, ३. ८ तथा ११. ४. ६ 
२. भागवत १. ५. १२ 
३. यह भंडारकर महोदय का मत है। 
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संबंधित मिलता है । कहा जाता है कि ये गीत शठकोपकृत हैं । आलवारों के 
उपास्य विष्णु या नारायण रहे हैं । डा० राधाकृष्णन का कहना है कि प्रालवारों 
ने ईश्वर को प्रेमी मान कर उपासना की है। उन्होंने अपने मत की पुष्टि करने 
के लिए नम्मालवार की यह उक्ति उद्ध त की है--“ओरो स्वर्ग के महत्त्वपूर्ण प्रकाश, 
तुम मेरे हृदय में हो और मेरी आ्रात्मा का भोग कर रहे हो । तुम्हारे साथ मेरीं 
एकता कब होगी ? ” इस ग्रन्थ का लेखक इस मत से सहमत नहीं है कि ग्रालवारों 
की भक्त केवल माधुय-भाव की है। फिर भी यह कहा जा सकता है कि उन्होंने 
इस भाव को श्रपनी भक्तित में प्रधानता दी है। 


आलवार-गीतों से सिद्ध होता है कि वे विष्णु तथा उनके भ्रवतार राम- 
कृष्ण की भक्ति-वात्सल्य तथा दास्य भाव से भी करते थे । वे भगवद्भकतों कीं 
सेवा को भी भगवान की सेवा का ही एक अंग मानते थे । 'प्रपत्ति' शौर आत्म+ 
समपंण' उनकी भकित के मूल मंत्र हैं । इनके द्वारा कोई भी भक्त भगवान को 
प्राप्त कर सकता है। इसमें जाति, पद और संस्कृति का कोई प्रतिबन्ध 


नहीं है । 


प्रालवारी के पश्चात्‌ दक्षिण में कुछ ग्राचार्यों का भ्ाविर्भाव हुआ जिन्होंने 
झ्रालवारों की भक्ति के सिद्धान्तों का वेद, उपनिषद्‌, ब्रह्मसृत्र, गीता आदि के 
प्रमाणों से प्रतिपादन किया । इन आचार्यों में नाथमुनि सबसे पहले थे । इनका 
समय ८२४ ई० और ६२४ ई० के बीच में माना जाता है। उनके बाद इस 
धर्म के प्रचारक श्रौर भी ग्राचाये हुए जिनमें पुण्डरीकाक्ष, राममिश्र तथा यमुना- 
चाय प्रसिद्ध थे। यामुनाचार्य ते 'प्रपत्ति-सिद्धान्त' को पुष्ट एवं प्रचारित करने में 
भटूट प्रयत्न किया | वे सनू १००० ई० के श्रासपास विद्यमान थे। उन्हीं के 
प्रपोत्र रामनुजाचाय थे। यामुनाचार्य के श्रादेश से ही रामनुजाचाय ने महषि- 
वादरायण के ब्रह्मासृत्रर पर अपनी टीका लिखी थी । इस दिशा में यादवप्रकाश 
ने उनका मार्ग प्रशस्त कर दिया था। उन्हीं रामानुज ने भक्ति-प्रान्दोलन को 
पूर्णतः दाशंनिक पृष्ठभूमि प्रदान करके 'विशिष्टाहत मत का पद दिया । 
रामनुज ने श्री वैष्णव सम्प्रदाय का अ्रवर्ततन किया । इनके अभ्रतिरिक्त दक्षिण के 
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४१२ कबीर एक विवेचन 


झ्राचार्यों में निम्बाकं, मध्व और वल्लभ भी बहुत प्रसिद्ध हो गये हैं। इन्होंने 
झपनी अपनी रुचि और भावना के अनुसार उपासना की पद्धतियाँ चलायीं । 


निम्बाक का उदय १२ वीं शताददी में हुआ बतलाया जाता है। कहा 
जाता है कि उन्होंने तेलंगाना में सन्‌ ११५० ई० के श्रासपास सनक सम्प्रदाय 
का प्रवृतन किया जिसमें राधाकृष्ण की छुद्ध भक्ति पर जोर दिया । मध्वाचार्ये 
का समय सन्‌ ११६९७ ई० से सन्‌ १२७६ ई० तक माना जाता है। इन्होंने 
द्वृतवादी माध्व सम्प्रदाय की नींव डाली । इनके पश्चात्‌ वललभ का उदय हुआ्ा । 
वल्लभ सम्प्रदाय के ग्रंथों एवं किवदंतियों से ऐसा संकेत मिलता है कि वल्लभा- 
ज्ञाये ने विष्णुस्वामी संप्रदाय की उच्छिन्न गही को ही सुशोभित किया और 
उसी सम्प्रदाय के सिद्धान्तों के ग्राधार पर अपने सिद्धान्तों को प्रतिष्ठित किया । 
यह मान्यता हैं कि महाराष्ट्र के प्रसिद्ध संत ज्ञानदेव, नामदेव, केशव, जिलोचन, 

है शभ्रोर श्रीराम विधष्णुस्वामी के मत के ही श्रनुयायी थे । 


भागवत सम्प्रदाय के आधार ग्रन्थों के रूप में पांचरात्र संहिताभ्रों का 
बड़ा महत्त्व है। शंकराचार्य ने इनकी उपासना-पद्धति के पांच भेद बतलाये हैं-- 
है, अभिगमन (मन वाणी भर कर्म से श्राराध्य में केन्द्रित होकर उसके मंदिर 
में जाना ), २. उपादान (पुजा की सामग्री ), ३, इज्या (पुजा), ४. स्वाध्याय 
(मंत्रोच्चार श्रादि), तथा ५. योग-साधना, ध्यान श्रादि। ज्ञानामृतसार में 
हरिपुजा के ६ प्रकार कहे गये हें--स्मरण, नामोच्चार, नमस्कार, पाद-सेवन, 
भक्तिपुर्वंक पूजा और ग्रात्मममपंण । भागवत पुराण में श्रवण, सेवा श्र 
संख्य, ये तीन और जोड़ दिये गये हैं । 


कहने की आवश्यकता नहीं है कि पांचरात्र का प्रामाण्य उपर्युक्त सभी 
श्राचायों को मान्य है, परन्तु श्री वष्णव मत पर पांचरात्र का विशेष प्रभाव है । 
वैष्णव पुराणों में विष्णु पुराण को रामानुज ने तथा श्रीभद्मागवत को वल्लभ 
ने' समाहत किया। वष्णवों के प्रधाम ग्रन्थों में गीता को नहीं भुलाया जा 
सकता । 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि भक्ति की नयी धारा को प्रामुख्य 
देने वाला ग्रन्थ भागवत पुराण था। इसमें भाव-भक्ति का मंहंत्त्व होते हुए भी 
राघा की कोई उल्लेख नहीं है। रामानुज के समय में“भागवत का प्रचार हो गया 
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था और उन्होंने उस पर श्री भाष्य लिख कर उसकी माग्यता स्थापित की, 
किन्तु भागवत के कृष्ण के स्थान पर रामानुजीय भक्त में विष्णु प्रमुख रहे हैं 
लक्ष्मी जी उनकी परमप्रिया रहीं। भागवत में गोपियों की भक्ति माधुय भाव 
की तो व्यक्त करती है किन्तु सब गोपियाँ परकीया के रूप में ही चित्रित हुई 
हैं । इसमें संदेह नहीं कि राधा का उदय भागवत के उपरान्त भक्ति की नयी 
धारा के प्रवाह में ही हग्मा है। भागवत में येनाराचितो भगवान्‌ हरि से यह 
संकेत तो मिल जाता है कि कृष्ण को एक गोपी भत्यन्त प्रिय है, किन्तु राधा 
का नाम नहीं मिलता । ८५० ई० के ग्रासपास ध्वन्यालोक' में श्रोकृष्ण के 
साथ-साथ राधा की पूजा भी दिखायी गयी है श्रौर ६८० ई० के आसपास 
राधा कृष्ण की भार्या के रूप में दिखायी देने लगी है । धारा के राजा ग्रमोघवर्षे 
के शिलालेख (६८० ई० के श्रासपास) से यह तथ्य प्रमाणित हो जाता है | 


यह कहने की आवश्यकता नहीं कि उत्तरी भारत में राधा-कृष्ण की 
भक्ति का शास्त्रीय ढग से प्रतिपादन करने का पूर्व श्रेय निम्बार्काचार्य को ही 
है । उन्होंने अपनी 'दशइलोकी' में सकल मनोवांछाझ्रों को पुर्ण करने वाली कृष्ण 
कें वामांग में विराजित और सहस्रों सखियों से सेवित राधा की प्रार्थना भी कृष्ण 
की स्तुति के साथ की है जिससे 'युगलोपासना' के साथ-साथ माधुयें तथा 
प्रेमं-शक्ति स्वरूपाराधा की उपासना को विशेष महत्त्व प्राप्त हुआ । 


“श्री मद्भागवत में कृष्ण के मधुर रूप का विशेष वर्णन होने से भक्ति: 
क्षेत्र में गोपियों के ढंग के प्रेम का, माधुय-भाव का द्वार खुल गया। सब 
सम्प्रदायों के कृष्ण भक्त भागवत में वरणित कृष्ण की ब्रजलीला को ही लेकर 
जले क्‍योंकि उन्होंने अपनी प्रेम-लक्षण भक्ति के लिए कृष्ण का मधुर रूप ही 
पर्याप्त समझा । वे कृष्ण को केवल प्रेम-क्रीड़ा के एकान्त क्षेत्र में रख कर ही 
देखते रहे । यद्यपि कृष्ण का आविर्भाव भी लोक-कंटक आततायियों का पराभव 
करके धर्म की शक्ति और सौन्दर्य का प्रकाश करने के लिए कहा गया है, पर 
कृष्ण भक्तों ने भगवान्‌ के स्वरूप में प्रायः सौन्दर्य को ही देखा ।”' इस का 
प्रभाव राम-भक्ति धारा पर भी पड़ा किन्तु अधिकांश राम-भकतों ने राम की 
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डे रै४ कबीर एक विवेचन 


मर्यादा को अक्षुण्ण रखने का हो प्रयत्न किया। जो निर्गुण एवं निराकार राम 
के उपासक थे वे कबीर भी 'माधुय्र-भाव' से अ्रभिभूत हुए बिता न रह सके और 
*राम की बहुरिया' बन बैठे । यह ठीक है कि उन्होंने कृष्ण की लीलाश्ों को 
नहीं अपनाया किन्तु गोपी-कृष्ण की प्रेम-प्रकृति को उन्होंने बड़ी तत्परता से 
स्वीकार किया । 


| यह दुहराना श्रप्रासंगिक न होगा कि दक्षिण के आचार्यों में भक्ति के 
क्षेत्र में रामानुज का नाम तो इसलिए भ्रमर रहेगा कि उन्होंने भ्रपने सिद्धान्तों को 
एकदम भारतीय रूप देकर और श्रुतिसम्मत बनाकर प्रस्तुत किया है और 
निम्बाकाचायं का नाम इसलिए प्रसिद्ध रहेगा कि उन्होंने राधाकृष्ण की भक्ति 
में 'माधुय भाव” भर कर उसका उत्तर में प्रचार किया। रामानुज ने कट्टर 
वैष्णव की भांति लक्ष्मीनारायण की पूजा चलायी और निम्बाक ने कृष्ण की । 
निम्बाक की चलायी हुई भक्ति-धारा अपने माधुये-भाव को लहरों में श्रब॒ तक 
लहराती चली आ रही है । राम-पुजा का श्रेय रामानुज को नहीं है वरन्‌ महात्मा 
शामानन्द को है जो रामानुज की शिष्य-परम्परा में १४ वीं शताब्दी के श्रन्त में 
हुए थे। यों तो मध्व ने भी राम-पुजा की ओर रुचि दिखायी किन्तु उनको 
उसके प्रचार में रामानन्द की सी सफलता न मिल सकी । रामानन्द ने वेष्णव- 
धर्म में तीन बड़े सुधार किये--एक तो उन्होंने भक्ति-मार्ग में जाति-भेद 
की संकी्णंता मिटायी, दूसरे संस्कृत की श्रपेक्षा जनता की भाषा में उपदेश 
देता प्रारंभ किया भौर तीसरे लोकमर्यादानुकूल सदाचारमूलक राम-भक्ति 
पर जोर दिया । 


यह रामोपासना श्ागे चलकर दो धाराश्रों में विभकत हो गयी । कबीर, 
दादू, नानक आ्रादि सन्तमत के महात्माश्रों ने निर्गुण ब्रह्म को राम और राम को 
निर्गुण ब्रह् कहकर भजन किया श्रौर रामानन्दी वैष्णव वेरागियों ने सग्रण 
साकार राम की उपासना को चलाते हुए प्राचीन परंपरा को पुष्ट किया। रामानन्द 
पर योगि-सम्प्रदाय का प्रभाव होते हुए भी उनकी सग्रुणोपासना-पद्धति श्रक्षुण्ण 
थी किन्तु बाद में रामोपासना को निर्गुण-निराकारोपासना की धारा में बहा ले 
जाने में योगिसम्प्रदाय के साथ सूफी-सम्प्रदाय भी कारण बना। परिणामतः 
रामोपासना की निर्गुणधारा में ध्यान की एकाग्रता पर बल दिया गया। 
कबीर की निर्गुण-राम-भवित में ये सब लक्षण विद्यमान हैं । 
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एक नयी कड़ो-/ कबीर की माधुये-भाव की भक्ति के लिए रामानन्द 
के सिद्धान्तों में भी बीज-न्यास हो चुका था । यद्यपि रामानंद ने 'माधुये-भाव' 
की भक्ति का कोई विवेचन प्रस्तुत नहीं किया और न ऐसा संकेत ही दिया है 
जिससे उनकी प्रवृत्ति इस प्रकार की भक्ति-पद्धति की श्रोर प्रकट हो । फिर भी 
उन्होंने भक्त शौर भगवान्‌ के बीच भार्या-भर्तत्व-संबंध एवं भोग्य-भोक्तृत्व- 
सम्बंध को स्वीकार करके 'माधुये-भक्ति' के श्रस्तित्व एवं महत्त्व को तो स्वीकार 
किया ही है। इसलिए कबीर के माधुरय-भाव में केवल सूफियों का प्रभाव ही 
नहीं खोजा जा सकता अपितु भारतीय परम्परा का प्रभाव भी देखा जा सकता 
है जिसके लिए निम्बाक ने पहले से ही भूमि त॑यार करदी थी जिसको रामानंद 
ने भी अस्वीकार नहीं किया । 


कबी र की निर्गुणोपासना में जो माधुयें-भाव है उसमें लीला-पक्ष का 
श्रभाव है और ध्यान-पक्ष प्रबल है और ध्यान भी निराकार ईश्वर का। अतः 
पति के रूप का मूल में ही श्रारोप करना पड़ता है। कृष्ण-भ क्ति-मार्ग में जो 
कृष्ण लिये गये हैं वे वास्तव में श्र गार के आ्रालंबन रहे हैँ, परन्तु सृफी-मत में 
प्रियतम का आरोप मात्र है। इस कारण सूफी-भक्‍तों में माधुय-भाव रहस्यवाद 
का एक अ्रंग बन गया है | 


५“बष्णव भवित की परपंरा में कबीर की भक्ति--कबी र की राम-भक्ति 
वृष्णव भवित है चाहे उनके राम रहीम के वाचक ही सद्दी । उन्होंने शुक, उद्धव, 
अक्रूर, हनुमान, ध्रुव, अंबरीष, प्रहलाद, विदुर आदि जिन भक्तों के उंदाहरण' 
दिये है वे सब वैष्णव भक्ति की धरोहर हैं । इसके भ्रतिरिक्त 'चक्रसुदशन धारयो' 
आदि श्रनेक वाक्‍्यों से भी यही प्रमाणित होता है कि कबीर की प्रवृत्ति वैष्णव भक्ति 
मांग की ओर ही थी “विष्णु ध्यांन सनान करि दे' से भी वैष्णव भक्ति की ओर 
ही कबीर के भाव का पलड़ा 'ुका दिखायी पड़ता है चाहे कबीर की दुष्ट में 
विष्णु का पुराण-प्रतिष्ठित रूप भले ही न रहा हो । वैष्णव की छपरी भली 
अथवा वैष्णव की कूकरि भली' झ्रादि उक्तियों से भी वेष्णवों के प्रति कबीर 
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की आदर-भावना प्रकाशित होती है। इससे यह न समझ लेना चाहिये कि कबीर 
किसी भी वैष्णव का सम्मान करते हैं। पाखंडी वैष्णव का सम्मान उनके हृदय 
में बिल्कुल नहीं है । इसीसे वे सुना भी देते हँ--- 

“बेष्णव हुश्ला त क्या भया, साला मेली चारि। 

बाहर कंचनवा रहा, भीतरि भरी भंगारि' ॥ 


वैष्णव भक्ति की एक विशेषता यह रही है कि उसमें भावना को अधिक 
महत्त्व दिया गया है। दिवानां मानसी सृष्टि:, 'यादशी भावना यस्य', 'सातु 
परमप्रेमरूपा यथा ब्रज़गोपिकानाम्‌', 'जाकी रही भावना ज॑सी, तिन देखी प्रभु 
मूरति त॑ंसी आदि उक्तियाँ भी हमारी आँखों के सामने वष्णव भवित में भावना 
का स्थान ला देती हैं । कबीर ने भी झ्रपनी भक्ति में भावना की प्रधानता को 
गिरने नहीं दिया । कबीर ने भाव भगति' पर ही विशेष बल दिया है। उसके 
बिना यमपुर से बचना असंभव है। 'भगति नारदी रिंदे न आई” से वेष्णव 
भक्ति श्र भावना की प्रधानता दोनों सिद्ध हैँ । इसके श्रतिरिक्त नारद ने 
भवितं-सूत्र में जिन तेरह आ्रासक्तियों का निरूपण किया है वे भावाश्रित हैं। 
उनमें से विरहासक्ति तो भावना का चरमोत्कषं है। 


विरहासक्ति के इस चरमोत्कर्ष को देख कर बहुत से लोगों का ध्यान कबीर 
पर सूफियों से आये हुए प्रभाव की शोर चला जाता है और यह कोई विस्मय 
की बात नहीं है । निस्सन्देह कबीर की विरह-तीब्रता में सूफी-प्रभाव है किन्तु 
इसे एकान्ततः सूफी प्रभाव कहना भी अ्रधिक न्याय-संगत प्रतीत नहीं होता । 
कबीर की विरह-भावना में तीव्रता चाहे सूफियों से आयी हो किन्तु उसकी 
प्रतिष्ठा भारतीय 'माधुये भावना' के श्रनुकूल है । वह एक ऐसा संगम है जिसमें 
भारतीय श्रौर अभारतीय दोनों धाराश्रों को देख सकते हैं। जो हो, इससे कंबीर 
के भक्ति-मार्ग का रूप खंडित नहीं होता । नारदी भक्ति” अथवा 'दशधा भक्ति' 
जैसे पदों से कबीर की भक्ति में श्रासक्ति का स्थान स्पष्ट हो जाता है । 
ईश्वरासक्ति कबीर की भक्ति का प्राण है जो 'विरह-दशा' में उत्कट रूप 
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धारण कर लेती हे। कबीर की भक्ति जिसे उन्होंने “भाव भगति' से 
प्रकट किया है..प्रेमा-मक्ति' है जिसमें संयोग के चित्र भरी प्रकट हुए हैं । संयोग 
ओर वियोग, दोनों दशाओं के चित्रों को मिला कर देखने पर भी यह कहना 
कि कबीर का भक्ति-मार्ग वैष्णव भक्ति-मार्ग नहीं है, भ्रनुचित ही होगा । 
कबीर ने वंष्णव भवित की झ्ुखला को सुरक्षित रखते हुए भी एक 
कड़ी को बदल कर दूसरी को लगा दिया है भर वह कड़ी है निराकार और 
निर्मुण की उपासना । कहने की आ्रावश्यकता नहीं कि गीता ने जिस भक्ति को 
प्रस्तुत किया था उसमें सग्रण-साकार और निर्गुण-निराकार, दोनों दी उपासना 
के लिए अ्रवकाश था किन्तु उसने साकारोपासना के भविष्य के लिए कुछ अधिक 
आकर्षक धरातल निर्मित कर दिया था। वेष्णव पुराणों ने उत्तता अधिक उपयोग 
कियां। परिणाम यह हुआ कि निर्गुश-निराकारोपासना सग्रुण-साका रोपासना की 
पृष्ठभूमि में चली गयी । फिर भी इस तथ्य को.कोई भी पुराण न दबा सका 
कि भक्ति की चरम परिणति निर्गुण एवं निराकार की उपासना में होती है । 


इप्तमें सन्देह नहीं कि सशुण और साकार की उपासना के रूप में पुराणों 
ने उपासक को जो सीढ़ी दीं थी वह वास्तव में प्रारंभिक सीढ़ी थी और भक्ति- 
भावना को दृढ़ करने में उसका अपना महत्त्व था, किन्तु अ्रंध भक्तों के संबंध से 
उसने अपने महत्त्व को खो दिया और कबीर के समय के ग्रासपास भक्ति समाज 
की प्रगति में बाधा बन गयी । जो भारतीय मानस के लिए वरदान बन कर 
अवतीर्ण हुई थी वही समाज के लिए अभिशाप बन गयी। जिस प्रकार महात्मा 
कृष्ण ने अपने उपदेशों से वेदिक धर्म में प्रविष्ट हुए विकारों का बहिष्कार 
किया, उसी प्रकार के एक महापुरुष की झ्रावश्यकता भक्ति को विकारों से मुक्त 
करने के लिए थी ओर वह महापुरुष भारतीय जनता को रामानन्द के रूप में 
मिला जिनके मार्ग का और भी अधिक परिशोध महात्मा कबीर ने किया। 
महात्मा कबीर का महत्त्व रामानंद से भी अधिक बढ़ जाता है क्‍योंकि उन्होंने 
भक्ति के द्वार को किसी भी धर्म के मानने वाले के लिए खोल दिया। चाहे 
उसमें परंपरा वैष्णव भक्ति की थी, किन्तु उसके परिष्कृत रूप में जिसका श्रेय 
कबीर को था, किसी भी व्यक्ति को आपत्ति के लिए स्थान नहीं था । 


कबीर की भक्ति-पद्धति का अध्ययन करते समय यह न भुला देता 
चाहिये कि साकार-चर्या-विधान ने भक्ति का द्वार न केवल विधर्यों के लिए 


डश्८ . कबीर एक विवेजन, 


बन्द कर रखा था, ग्पितु गूद्रों के लिए भी बत्द था.। रामानन्द ने उसे सब के 
लिए खोल कर एक॑ : बहुत .बड़ा काम. किया था, किन्तु चर्या-विधान फिर भी 
विद्यमान था जिससे समाज के शरीर में एक फॉस जैसी दर्द देने वाली चीज 
घुसी हुई थी । कबीर ज॑सा. प्रतिभाशाली समाज-सुधा रक किसी ऐसी धर्म-फांस 
को समाज के श्रंग में चुभी नहीं रहने दे सकता था जो भीतर ही भीतर विगलन 
पैदा करके समाज को अंग-भंग करने का प्रयत्न करे । 


इस लिए उन्होंने भवित का वह रूप चुना' जिसे किसी भी स्थान या 
समाज में स्वीकृत किया जा सकता था । उनकी भक्ति का रूप वष्णव भक्ति 
का था, (७ को निर्गुण प्रौर निराकार से संबंधित करके विशेष से निविशेष 
बना दिया । साथ ही उसे सामाजिक या धामिक रूढ़ियों से मुक्त करके प्रत्येक 
उपासक के लिए सुलभ कर दिया। बाहचाइंबरों से मुक्त होकर कबीर ने 
भक्ति को सरल भी बना दिया, चाहे वह प्रारंभ में दुरूह ही क्यों न प्रतीत होती 
हो । इसी कारण कबीर के राम में वाल्मीकि के राम से बहुत बड़ा अन्तर 
दिखायी देता है । कहना न होगा कि दोनों के राम में नाम के सिवा और कोई 
सादृश्य नहीं है। कबीर के राम में जिस प्रकार अल्लाह” का रूप भी दीख 
सकता है उसी प्रकार 'अल्लाह' में कबीर राम को भी देखते हैं 4) कबीर का 
राम या अल्लाह किसी स्थान या धर्म के बंधन में नहीं है। वह सबमें है और 
सब उसमें हैं। उसका “जलवा” हर कहीं है, किन्तु उसको वही देखता है जिसके 
प्रन्तरचक्षु खुले हुए हैं क्योंकि वह भ्रन्तर्लोचनों से ही दिखायी देता है। इस- 
लिए कबीर उसे अपने अन्तर में खोजने का उपदेश देते हैं। भीतर कोई झौर 
राम है और बाहर कोई और, ऐसा न कोई समभ ले, इस संबंध में सचेत करते 
कबीर कहते हैं कि 'जो ब्रह्मांड में है वही प्रिंड में भी है! ।' 


“ रामानन्द के शिष्य होने के कारण भी कबीर को भक्ति में वैष्णव तत्वों भी कबीर की भक्त में वैष्णाव तत्त्वों 


का ही प्राधान्य स्वाभाविक था। उन सब तत्त्वों में प्रमुख था 'राम-नाम” । 
जिस प्रकार कबीर के लोचतों में राम की--अ्पने राम की तस्वीर थी उसी 
प्रकार 'राम-नाम' के संबंध में भी उनका भ्रपना झादशें था। रामानन्द के राम 
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दाशरथी राम' और परब्रह्म, दोनों के द्योतक हैं, किन्तु कबीर के राम 
नहीं हें। ना जसरथ घरि औऔतरि ग्रावा' कह कर उन्होंने इसी बात को 
संकेतित किया है । 


इसमें सन्देह नहीं कि "नाम भक्ति-मार्ग का एक प्रमोध अस्त्र है, किन्तु 


रामानन्द ने राम-नाम को लेकर ज़ो झ्रान्दोलन प्रवर्तित किया वह अभूतपुर्वे था. 
गौर कबीर ने राम-नाम की महिमा को उनसे भी श्रागे बढ़ाया। अपने ग्रुर 
की भाँति कबीर भी राम-नाम में अद्भुत शक्ति मानते है, किन्तु उसका संबंध 
उन्होंने विशेष स्मरण और ध्यान से जोड़ा है । कबीर का कहना है कि जिस 
प्रकार खाँड कहने से मुंह मीठा नहीं होता उसी प्रकार राम कहने से उद्धार 
नहीं होता । राम-नाम को तललीन होकर जपने या स्मरण करने पर ही कबीर 
विशेष जोर देते हैं। जिस नाम-स्मरण में मन लीन नहीं होता वह किपी काम 
का नहीं है । इसीलिए वे कहते हँ-- 


“रांम नाम कहु क्‍या करे, ... 
जे मन के शोर कांम' ॥” 


राम-नाम को लोगों ने हँसी-खेल समझ रखा है ॥ कबीर उसके निर्वाह 
को इतना सरल नहीं समभते और कहते हैँ--- 


“कबीर कठिनाई खरी, सुमिरतां हरिनास। 
सूली ऊपरि नह-विद्या, गिरूंत नाहीं ठाम ॥ 


कबीर के नाम-स्मरण का आदर्श है मन को राम के साथ इस प्रकार 
जोड़ देना कि दोनों में अभेद हो जाये ।। कबीर स्मरण की इस स्थिति का 
प्रचार करते हैं :-- 
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“मेरा मन सुमिर रांस के, मेरा मन रामहि झ्राहि। 
ग्रब मन रांमहि हूं रहया, सीस नवाबों काहि ॥ 


यह है राम-नाम के स्मरण का ठीक प्रकार जिसका कबीर उपदेश देते 
है । राम-नाम के इस महत्व को आगे भी निभाया गया। तुलसीदास ने 'नाम' 
को निर्नश और मसग्मुण, दोनों ब्रह्म-रपों से बड़ा बतलाया है-- 


“अ्रगुन सगुन दुइ ब्रह्म सरूपा। अंकथ अगाध श्रनादि अनुपा । 
मोरें मत बड़ नाम दूृह तें। किए जेहि जुग निज बस निज बूतें॥ 
> ्ः 2 है 
“एक दासगत देखिश्रम एक्‌ । पावक सम जुग ब्रह्म बिवेक्‌। 
उभय अगम जुग सुगस नाम तें। कहेउ नाम बड़ ब्रह्म राम ते ॥ 


तुलसीदास ने 'नाम' की महिमा को बढ़ाने में अवश्य ही एक कदम आगे 
रखा उसके मूल्य को भाव और कुभाव' अ्रथवा किसी भी दशा में कम न होने 
दिया। इससे तुलसीदास पर एक परंपरा का प्रभाव स्पष्ट है । कबीर ने ऐसी 
बात कभी नहीं कही ! | 


कबीर ने रामानन्द द्वारा परिपुष्ट बाह्य चर्या' को अपनी भक्ति-पद्धति 
में बिल्कुल नहीं अपनाया । उन्होंने न तो मंदिर और मूर्ति को मान्यता दी, और 
न पूजा के विधि-विधान को ही स्वीकार किया। अबतारों को भी उन्होंने 
कोई मान्यता नहीं दी। उन्होंने उपासना की जिस विधि का प्रवर्तेत किया वह 
उनके सम्पर्क से नये रूप में प्रकट हुई। इसलिए कबीर की निर्गण भक्ति में 
मानसी उपासना का एक विद्येष स्थान है । कबीर ने अचेन-चचन से संबंध रखने 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४-८ 
२. रामचरितमानस, बाल-काण्ड, नाम-महिमा 
३. 'भांय कुभाय श्रनख श्रालस हु। 
नाम जपत मंगल दिसि दसहू ॥।' 
--रामचरितमानस, बाल-काण्ड, नाम-महिमा 
४, श्रव्यात्म रामायण, यु० कां०, सर्म ११, इलोक ८७ 
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वाली बैधी भक्ति-पद्धति को अपने पंथ में कोई स्थान नहीं दिया, जहाँ कही आरतो' 
आदि का जिक्र आया है, वहाँ भी उन्होंने उसका मानसी रूप ही समभाया है। 
इस प्रकार कबीर ने उस भक्ति को जो मूलतः एक भाव के रूप में प्रादुर्भुत हुई 
थी, बाहय रुढ़ियों की दलदल से मुक्त करके फिर सच्ची भाव-भवित के रूप में 
प्रतिष्ठित किया । 


संक्षेप में यह कह देना श्रनुचित न होगा कि भारतोय भक्ति-श् खला की 
कड़ी के रूप में कबीर की भक्ति एक अनुपम अनुदान है--- ऐसा अनुदान जिसने 
भक्ति को न केवल विकार-मुक्त ही किया, अपितु उसके द्वारा सामयिक परिं- 
स्थितियों के सुलकाने की दिशा में भी एक महत्त्वपुर्णं कदम बढ़ाया । सच तो 
यह है कि समाज को आात्म-झ्ोधन के निमित्त एक अभ्रमोध औषधि, जिसे कंबीर 
ने 'राम रसायन कहा है, प्रदान की । ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर भक्ति को 
मनुष्य के अश्रनिष्ट-निवा रण एवं रक्षार्थ ब्रह्मास्त्र मानते हैं। यदि मनुष्य की रक्षा 
का कोई अ्रन्तिम साधव है तो वह कबीर की दृष्टि में भक्ति है। कबीर की भक्ति 
व्यक्तिगत साधना की चीज़ होती हुई भी सामाजिक संस्कार का भी अ्रदृभुत साधन 
है । उसे ऐकान्तिक कह कर कबीर को पलायनवादी बतलाना एक महापुरुष के 
साथ भारी श्रन्याय होगा । 


भक्त के शभ्रनेक् तत््वत्-भक्ित के गश्राचार्यो ने भवित के दो भेद किग्रे हैं--- 
वंधों और दयचुगा । यह तो पहले हीं कहा जा चुका है कि वंधी भक्ति बाहर 
विधि-विधानों से संबंध रखती है। अर्चना, चना, व्रत, उपवास, आरती, देव-दर्श्न, 
तिलक, वेशभूषा, तीर्थाटन आदि के बाह्य नियम वंधी भक्ति ही के अन्तगंत आते 
है । वधी भक्ति का उद्देश्य रागात्मिक भक्ति का उद्रेक है, किन्तु भावमयी क्रियाएं 
ही ईश्वर-प्रेम के उद्रेक को संभव बनाने में सहायक हो सकती हैं । वधी भक्ति 
अपनी बाह्य जटिलता में भाव से किनारा कर सकती है और उसकी सीमा ग्रंध 
श्रद्धा तक पहुँच सकती है । विधि श्रौर निषेध के चक्कर में पड़ कर चर्या भाव- 
भूमि को छोड़ कर आडम्बर में पड़ सकती है । भ्राचार्यों का कहना है कि वंधी 
भक्ति को निर्दोष रूप में निभाना यद्दि असंभव नहीं तो दुष्कर अ्रवश्य है, किन्तु 
परिणाम यह होता है कि या तो साधक के .प्रयत्न दृढ़ और सनि५्ठ संकल्प प्रबल 
हो जाते हैं था बह भ्रपनी भूलों और त्रुटियों के लिए आराध्य से क्षमा-याचना 
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करता हुआ अपने को उसके श्रधिकाधिक समीप ले पहुँचता है | यहीं वैधी भक्ति 
रागात्मिका के क्षेत्र में जा पहुँचती है । । 


पिछले पृष्ठों में कई स्थानों पर यह कहा जा घुका है कि कबीर को भक्ति 
का जटिल रूप, जो वंधी भवित के रूप में प्रस्तुत हुआ था, प्रिय नहीं था । जटिलता 
को वे आडंबर' समभते थे। इस के भ्तिरिक्त मूर्तिपूजा, तिलक, छापा आदि 
विधि-चर्यात्रों को सब धर्मों के मानने वाले स्वीकार नहीं कर सकते थे । इससे 
समाज के खंडित होने की भ्रधिक संभावना थी । कबीर एक ऐसी भवित को 
प्रवरतित एवं विकसित करना चाहते थे जो व्यक्ति को प्रेम के चरमोत्करष तक 
पहुँचा कर समाज' को दृढ़ आध।र-भूमि प्रदान करती । इसी को ध्यान में रखकर 
रामानन्द के परम संकल्पवान्‌ शिष्य ने वैधी भक्ति की तीत्र आलोचना की । 
कबीर परम प्रास्तिक एवं श्रद्धावान्‌ व्यक्ति थे । उनके हृदय में अगाध 
ईश्वरानुराग तरंगित था । कभी-कभी तो वे अपनी वाणी में प्रेमोन्मत्त के रूप में 
व्यक्त होते हैं श्रौर लोकब।ह्य तक दीखने लगते हैं । कबीर की भक्ति को किसी 
आचाये की शास्त्रीय वाणी में स्थान मिले या न मिले, किन्तु उसका स्वरूप 
रागानुगा भक्ति का है। उसका सर्वस्व भगवत्प्रम है। इसका उद्रेक किन 
श्रवस्थाओ्रों में किस प्रकार हुआ ? इस संबंध में निश्चित रूप से कुछ कहना तो 
कठिन है, किन्तु भक्ति-मनीषियों ने, जिनमें श्री कृष्ण का नाम सव्वोच्चि है, उसके 
चार कारण बतलाये हैं । कभी तो लोक-संक्रेटों से आते होकर मनुष्य भगवरत्प्रेम 
की ओर प्रवृत्त होता है, कभी मनुष्य की जिज्ञासा-प्रवृत्ति उसे श्रनायास ही प्रेम- 
पथ पर ले जाती है, कभी अ्र्थार्थी बनता-बनता मनुष्य उसके प्रेम का याचक 
बन जाता है श्रोर कभी तत्त्वज्ञान का पुर्ण अनुभवी मनुष्य भगवत्प्रेमी हो 
जाता है । 


. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १७४, पद २५२ 
२. कहि कबीर सेवा करहू सन-मंक्कि सुरारि ॥ 
--कबीर ग्रन्थावली, परिशिष्ट पद २०५ 
३. कहुत कबोर राम गुन गावों । हिन्दू तुरक दोऊ समझावों॥ 
---कंबीर ग्रंथावली, परिशिष्ट पद २१५ 
४. चतुविधा भजन्ते माम जना: सुकृतिनो जून । 
प्रार्तो जिज्नासुरथार्थी ज्ञागीच भरतबंभ ॥--गीता ७'६ 
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अपनी-ग्रपनी रुचि और समभ के श्रनुसार मनुष्य परमात्मा के प्रति 
झाकृष्ट होता है। कोई उसके रूप पर मुग्ध होता है, कोई ग्रुणों पर और कोई 
उसकी महिमा पर । कोई उसका दास बनना चाहता है, कोई मित्र श्रौर कोई 
प्रियतमा | अपनी प्रवत्ति और परिस्थिति के भ्रनुकूल मनुष्य में जिस प्रकार की 
आसक्ति का उदय होता है उसी के आ्राश्नय से वह भगवत्प्रम के मार्ग में अ्रग्नसर 
हो सकता है । महषि नारद ने ११ प्रकार की श्रासक्तियों का निरूपण किया 
है--( १ ) गुण माहात्म्यासक्ति, (२) रूपासक्ति, (३ )पूजासक्ति, (४ )स्मरणासक्ति, 
(५) दास्यासक्ति, (६) सख्यासक्ति, (७) वात्सल्यासवित, (८) कान्तासक्ति, 
(8) श्रात्मनिवेदनासक्ति, (१०) तनन्‍्मयासवित, श्रौर (११) परमविरहा- 
सक्ति । 


इनमें से कोई भी श्रासक्ति मनुष्य को रागरात्मिक भक्ति का पूर्ण माधुये 
प्राप्त करा सकती है। यदि इनमें से कोई झ्ासक्ति न भी हो तो भी भ्रन्य उपायों 
से भी हृदय में भगवत्प्रेम का उद्रेक हो सकता है। साधु-सेवा, धर्म-श्रद्धा, हरि- 
गुण कीतं॑न श्रादि साधन ऐसे हैं जो कालान्तर में प्रेमोदय के प्रेरक होते हैं । 
आचार्य मधुसूदन सरस्वती ने ऐसे उपायों से संबंधित रागात्मिक का भवित की 
भूमिकाश्रों में निम्नलिखित नाम लिये हैं :-- 


(१) महत्सेवा, (२) तद॒यापात्रता, (३) तद्धमं-श्रद्धा, (४) हरिग्रुण- 
श्रुति, (५) रत्यंकुरोत्पत्ति, (६) स्वरूपाधिगति, (७) प्रेमवृद्धि, (६) परानन्द- 
स्फूर्ति, (६) स्वतः भगवद्धर्ंनिष्ठा, (१०) तद्ग्रणशालिता, और (११) प्रेम- 
पराकाष्ठा । है... या 


इन सभी भूमिकाश्रों में श्रद्धा और विश्वास का श्राधार तो अवश्य ही 
होता है भ्रन्यथा रागात्मिका भक्ति का उद्रेक श्रसंभव है। श्रद्धा भगवान्‌ की 
श्रोर प्रेरित करती है और विश्वास प्रेरणा को निष्ठा का रूप देता है । 


हृदय के प्रायः सभी भाव भक्त में परिणत किये जा सकते हैं जिनमें 
से रति भाव अभ्रति प्रबल श्रौर रागानुगा भवित के सर्वथा भ्रनुरूप है। यही 


१. नारदीय भवित सूत्र ८२ 
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कारण है कि भक्त के प्रकरण में इसको विशेष अह॒त्त्व दिया गया है। आचार्यों 
ने ईश्वर-रति-भाव से दास्य, सरुय, वात्सल्य, शान्त और मधुर--इन पाँच रसो 
की निष्पत्ति बतलायी है | श्रपनी अपनी रुचि के श्रनुरूप भक्त लोग इन रसों 
का भश्रास्वादन करते हैं । रप्त की चबंणावस्था .के अन्तगंत भावातिरेक की दल्या 
में उपास्य और उपासक का ग्भेद हो जाने पर महाभाव की अवस्था की प्राप्ति 
दोती है। यह महाभाव मोहन और मादन, दो प्रकार का होता है । 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि भक्ति में विरह का विदेष महत्त्व 
है । संयोग की अपेक्षा वियोग की .दशा में भाव में ग्रधिक तीब्रता होती है । 
विरह-व्यग्र भक्त का श्राकषंण श्रति प्रबल होता है जिससे वह भाव-लोक में 
परमात्मा का सांनिध्य प्राप्त कर लेता है। इसी को विरह-संयोग (७॥9 
॥] $299/9/९7255$) की ग्रभिवा दी जाती है ॥ विरह-संयोग में भक्त को जो 
झनिर्वेचनीय शान्ति मिलती है वह बड़ी मधुर होती है । इसी कारण परम भक्त 
सायुज्य-मुक्ति' की कामना छोड़ कर भेद-भक्ति को अपनाते हैं क्योंकि 'उसमे 
आकर्षण का प्राधान्य होता है । 


भक्तों के जो चार भेद बतलाये हैं । उनसे भक्ति के दो मूल रूप सामने 
आते हं---एक तो सकाम भक्ति और अन्य निष्काम भक्ति । जो भक्ति किसी 
लौकिक कामना की पूर्ति के लिए की जाती है (वह नाम के लिए भक्ति होती है 
वास्तव में तो वह एक व्यवसाय है, किन्तु जहाँ कामना को पूर्ति भगब्रान्‌ में होती 
है वहाँ सच्ची भक्ति का उदय होता है। भक्ति के इस आदर्श को, तुलसीदास 
के इन शब्दों में देख सकते हैँ :--- 


“कामिय नारि पियारि जिमि, लोभिय प्रिय जिमि दाम । 
तिमि रघुनाथ निरन्तर, प्रिय. लागहु 'मोहि राम ॥* 


ग्रतएव वराग्य भक्ति का प्रधान अंग है । सच्चि भक्ति में लोक के प्रति 
ग्रासक्ति नहीं रहती । श्रौर तो और, कायिक श्रासक्ति तक नष्ट हो जाती है । 
सब कुछ इंष्टदेव का समभने भ्रौर सब में इष्टदेव ही को देखने की क्षमता 
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विवेक से मिलती है, श्रतएव विवेक और वराग्य एक दूसरे से श्रलग नहीं ही 
सकते । विवेक और वराग्यमय भक्ति ही सच्ची भक्ति होती है और विवेकी 


एवं विरक्‍त भकक्‍तों को ही नाभादास ने भक्ति ओर भगवान से प्रभिन्‍्न 
बतलाया है :--- 


“भक्ति भक्त भगवन्त गुरु, चतुर नाम वपु एक । 


भुरु को भगवान्‌ का स्थान देने की परम्परा का विकास्र बहुत पहले ही 
हो चुका था और '“गुरुबंह्मा, गुरुविष्णु आदि वाक्‍यों में इसका प्रमाण मिलता 
है । कबीर ने इसको और श्रागे बढ़ाया और गुरु को गोविंद से भी ऊँचा उठा 
दिया ।! तुलसीदास ने इसको और भी आगे बढ़ाया और भ्रुरु का नहीं, उन्होंने 
तो ईश्वर के दासों का स्थान ईश्वर से भी ऊँचा कर दिया-- | 


“मोरे मन प्रभु श्रस बिस्वासा। 
राम तें श्रधिक रामकर दासा ॥। 


भक्ति के आचार्यों ने नवधा भक्ति के क्रम पर विद्येष जोर दिया है।. 
नवधा भक्त के श्रन्त्गंत नौ प्रकार की भक्ति का वर्णन किया जाता है। 
भागवतपुराण के सप्तम स्कन्ध में नवधा भक्ति का निरूपण' इस प्रकार किया 
गया है :-- 


“श्रवर्ण कीतेन विष्णो: स्मरण पादसेवनम्‌ । 
प्रच॑त॑ वन्दनं दास्यं सर्यमात्मनिवेदनम्‌ ॥ 


भगवद्विषय का सुनता श्रवण है, भगवद्ग्रणों का कथन 'कीत॑न' है,.भ्रोर 
भगवदु-ग्रुणों की स्मृति ही 'स्मरण' है। .भगवच्चरणों का सेवन ही 'पाद-सेवन' 
है । भगवच्छरीर (प्रतिमादिक) का प्रसाधन अचन' है| भगवान की स्तुति को 


।। 
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१. “शुरु ग्रोविद दोनों खड़े, काके लागूं पॉय । 
बलिहारी गुरु प्रापने, जिन गोविद दियो बताय ॥' 
“कबीर ग्रंथावली, सं० बा० सं० १, पृष्ठ २ 


४२६ कबीर एक विवेचन 


वन्दन कहां जाता है। भगवान के प्रति सेव्य-भाव' रख कर अपने को सेवक- 
रूप में स्वीकार करना 'दास्य-भाव' है तथा भगवान को सखा (मित्र) रूप में 
स्वीकार करना 'सख्य-भाव” है और भगवान को आत्मसमर्पण कर देना 
आत्मनिवेदन' है । 


कहा जाता है कि श्रवण, कीत॑ंन और स्मरण द्वारा श्रद्धा की वृद्धि हो 
सकती है, पाद-सेवन श्रौर भ्रचंन विश्वास को दृढ़ करने में सहायक होते है । 
इसके उपरान्त दास्य, सख्य और आत्मनिवेदन से रागानुगा भक्ति का आनन्द 
प्राप्त हो सकता है। कहना न होगा कि नवधा भक्त के ये भेद वंधी श्रौर 
रागात्मिका, दोनों प्रकार की भक्तियों को अपने में समाविष्ट कर लेते हैँ । जिन 
आचायों ने केवल रागात्मिका भक्ति पर ही विशेष ध्यान दिया है उन्होंने 'नवधा 
भविति' में श्रपते ढंग से संस्कार किया है। इस संबंध में अ्रध्यात्मरामायण-गत 
'नवधा-भक्ति-वर्णन' देखने योग्य है । 


रागात्मिका भक्ति में मन, वाणी और क्रिया का सच्चा उपयोग होना 
चाहिये इसलिए इस भवित के अनुयायी मन से प्रेम, वाणी से जप और कीतंन 
तथा क्रिया से सत्संग और धर्माचरण का समर्थन करते हैं । रागात्मिका भक्ति 
के ये तीन मूल साधन हैं क्योंकि इन तीनों के सहयोग के बिना वह (रागानुगा 
'अविति) सिद्ध नहीं होती । 


के कबीर की भक्ति का तात्तविक स्वरूप---इस विवेचन के श्राधार पर 
कबीर की भक्त का तात्तविक स्वरूप देखा जा सकता है। कहने की भश्रावश्यकता 
नहीं कि कबीर ईहवर के सच्चे प्रेमी थे। वे प्रत्येक वस्तु और प्रत्येक स्थान में 
परमात्मा की सत्ता का श्रनुभव करते थे । 


परमात्मा का स्वरूप--वह एक मात्र सत्ता ही सत्य है। आत्मा उस 
परमात्मा से भिन्‍न नहीं है, किन्तु भ्रम के कारण हमें अन्तर दीख पड़ता है । 
सिद्धान्ततः कबीर परमात्मा को अ्रद्वेत तत्त्व मानते हैं जिससे आत्मा अभिन्‍न है, 
किन्तु उस 'अभिन्‍नानुभूति' की सिद्धि के लिए ही वास्तविक स्वरूप के प्रति 
आकर्षण की स्थिति आवश्यक है । श्राकर्षण से ही सायुज्य एवं अ्भेद सिद्ध हो 
सकता है। भगवान्‌ के प्रति भक्त का यह झाकपषंण ही प्रेम या भक्ति है। इस 
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प्रम के प्रादुभाव के लिए भ्रनेक साधनों को श्रावश्यकता होती ही है, किन्तु 
'भगवत्कृपा के बिना यह प्रेम संभव नहीं होता । 


सानग्रहता--कबी र परमात्मा को अनुभवगम्य एवं अनुपम बतलाते हैं 
और उसके अनुभव से ही अपना उद्धार संभव समभते हैं जिसके लिए उसकी 
अमोध कृपा परामावश्यक है :--- 


/रांम राह तू ऐसा श्रनुभूृत अ्रनूपम, तेरी प्रनभ थे निस्तरिये । 

जें तुम्ह कृपा करो जगजीवन, तो कतहू भूलि न परिये ॥” 

निर्गुण और निराकार--यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि कबीर 
निर्गुणोपासक श्र मूर्ति-पुजा के विरोधी थे क्योंकि मूर्ति-पुजा तत्कालीन सामाजिक 
एकता में बाधक थी । इसके ग्रतिरिकत, सग्रुण-साकार की उपासना से श्रात्मा 
के वास्तविक स्वरूप को जो निर्गुण श्रौर निराकार है, उनकी दृष्टि में, सिद्ध 
करना असम्भव है क्योंकि सेवक श्रपने सेव्य को प्राप्त होता है। इसलिए कबीर 
कहते हैं :--- 


“जास का सेवक तास कों पाहहै, 
इष्ट को छांडि श्रार्ग न जांहों । 
गुंणमई म्रति सेइ सब भेष मिलि, 
निरगुण निञज्र रूप बिभ्रांस नांहीं ॥ 
भाव-भक्ति-(-कबीर भक्त के क्षेत्र में जप, तप, ब्रत एवं तीथे-स्नान 
को कोई महत्त्व नहीं देते । संयम तक उनकी भक्त में कोई स्थान नहीं पाता। 
यदि उनका कोई मूल्य हो सकता है तो 'भाव-मक्ति” के साथ । |] 


विव्वास--संसार झ्रावागमन के चक्र पर चढ़ा हुआ है। जन्म और मृत्यु 
की सीमाओरों में उसे अनेक सुख-दुख का सामना करना पड़ता है। मनुष्य दुख 
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२, “क्या जप क्‍या तप संजमां, क्‍या तीरथ ब्रत प्रस्नान । 
जौ पैं जुगति न जांनिये, भाव भगति भगवान ॥” 
_ “-बबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १२६, पद १२१ 


डेर८ '. “कबीर एक विवेचन 


गर काल-पाश' से बचना चाहता है। कबीर इनसे बचाने को शक्ति परमात्मा 
के सिवा श्रोर किसी में नहीं पाते । इसलिए थे भक्ति-मार्ग पर लाने के लिए 
उससे प्रार्थना करते हैं :-- 


“बाबा करहु कृपा जन मार्राग लावो, ज्यं भव बंधन घूटे । 
जुरा मरन दुख फेरि करंन सुख, जीव जनम थे छूटे! ॥” 


कबीर को विश्वास है कि जिसने प्रेम में लीन होकर परमात्मा को भजा 
है वही इस आवागमन से मुक्त हो गया है । उसकी क्रपा से क्‍या नहीं हो 
सकता ? उसकी कृपा को समक्ष लाने के लिए कबीर 'अधम भील और 'अ्रजाति 
गरणिका' के उद्धार की कथा का स्मरण दिला देते हैं और ध्रुव की 'अटल पदवी' 
को सामने ले श्राते है । मृत्यु का भय, जीवन की निस्सारता और मुक्ति की 
कामना से कबीर भक्त की प्रेरणा प्राप्त करते है । 


,लीवन झौर भक्ति---मानव जीवन को कबीर एक ईश्वर-प्रदत्त अवसर 
मानते हैं जिसमें वह भव-बंधन से मुक्त होने का प्रयत्न कर सकता है । यदि 
मनुष्य सांसारिक विषयों में ही रत रहा तो उसने जीवन को--इस महान अवसर 
को व्यर्थ कर दिया | इसी कारण उन्होंने कहा है :-- 


ड ८ कबीर हरि को भक्ति करि, तजि विषया रस चोज । 


बार बार नहों पाहए, सनिषा जन्म की मौज ॥। 


इस मानव-जीवन का सदुपयोग कबीर सदाचरण में मानते है और 
साधु-सेवा एवं भगवद-ग़ुण-गान से बढ़कर भला और क्या सदाचरण हो सकता 
है, श्रतएव कबीर इन्हीं का उपदेश देते हैँ। उनकी दृष्टि में साधु-सेवा भी 
भक्ति का ही एक अंग है । 





१. कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ १४८, पद १७६ 
२. प्रेम प्रीति यो लींन मन, ते बहुरि न श्राय। । 

--कंबीर ग्रत्थावली, पृष्ठ १४६, पद १५८९१ 
३. कबीर ग्रन्थावली पष्ठ २४-३५ 
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"कबीर यहु तन जात है, सके तो ठाहर लाइ। 
के सेवा करि साध की, के गुण गोबिद फे गाह॥। 


भक्ति को श्रावइयकता---कबीर को यह पूर्ण विश्वास है कि इस दुनिया 
में भगवान के सिवा सगा कोई नहीं है । यहां. तो सब स्वाथ के ही सगे हैं । कोई 
किसी का साथ नहीं देता । पृत्र-कलत्र तक स्वार्थ में बंधे हुए हैं । इन सबके प्रेम 
में स्वार्थ भरा हुआ है इसलिए इनके प्रेम को पवित्र प्रेम नहीं कह सकते। 
सम्पूर्ण मेदिनी पर स्वार्थ छा रहा है । जो भक्त दिखाई पडते हैं वे भी स्वार्थ 
के दास है । फिर उनके प्रेम को भक्ति का नाम देना भक्ति को बदनाम करना 
है । जिस प्रेम का संबंध राम के सिवा और किसी वस्तु या व्यक्ति से नहीं है 
वही भक्ति है । ऐसे प्रेम में विभोर होकर भकक्‍त शरीर तक की चिन्ता और 
आ्राश्ा छोड देता है :-- 


“जाप सवारथ मेदतीं, भगत सवार्थ बास। 
कबो र रांम सवारथोी, जिनि छाड़ी तन की श्रास ॥।' 


कबीर सच्ची भक्तित के क्षेत्र में लशमात्र भी स्वार्थ स्वीकार नहीं करते, 
किन्तु भक्ति के कारण दुख स्वतः विलीन हो जाता है, ऐसा उनका विश्वास है ॥ 


यहाँ दोनों बातों की संगति बंठाना दुष्कर प्रतीत होता है, किन्तु ध्यान- 
पुवेक विचार करने पर असंगति नहीं दिखायी पड़ती । सच तो यह है कि 
सच्ची भवित अपने आप में मुक्ति है। मुक्ति भक्ति का फल है, उसका लक्ष्य 
नहीं है। इस फल को सामने लाने के लिए ही वे अनेक परिस्थितियों के चित्र 
प्रस्तुत करते हैं। वे भक्ति को साधन बनाकर उसमें कामना निहित करने की 
(चाहे वह मुवित की ही कामना क्‍यों न हो) प्रेरणा नहीं देते । कबीर की भक्ति 
ग्नासक्ति भाव का प्रतिपादन करती है। जिसका खंडन भक्ति के फल या 
उसकी शक्ति का निरूपण करने से कदापि नहीं होता। प्रेमा-भक्ति का एक 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २४-३६ 
२. कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ ७१-४१ 


४३० कबीर एक विवेचन 


अद्ध क्षण भी जीवन के लोहे को कंवन बना सकता है, किन्तु करोड़ों कल्पों तक 
भक्ति के बिना जीना व्यर्थ है :-- 


“ग्ररध घिन जीवन भला, भगवंत भगति सहेत। 
कोटि कलप जीवन ब्रिया, नांहिन हरि सू हेत ॥ 


निष्काम भक्ति --कबीर ईश्वर भक्त में श्राशा या कामना को कभी 
स्थान नहीं देते, यह बात उनकी वाणी से पद-पद पर व्यक्त होती है ॥) उनका 
तो यहाँ तक कहना है कि भगवान्‌ पर भरोसा करते हुए मनुष्य को न तो 
स्वर की कामना करनी चाहिये और न नरक से भयभीत होना चाहिये। 
श्राज्ञा व्यथं है, जो हो रहा है सो हो रहा है श्रौर वह उप्ती की इच्छा से हो 
रहा है :-- 
“सरग लोक न बांछिये, डरिये न नरक निवास । 
हुणां था सो हूँ रह्या, मनहु न कीजे. भूठी भ्रास ॥ 


सच्ची भक्ति जिस प्रकार श्राशा-निराशा को कोई स्थान नहीं देती बसे 
ही सुख-दुख को कोई स्थान नहीं देती । सुख-दुख मन की अनुभूतियाँ हैं भ्रौर 
वे तब तक होती हैं जब तक मन ईश्वर-लीन नहीं होता । मन के तल्‍्लीन हो 
जाने पर सुख शोर दुख दोनों का ही भान नहीं होता । दुख और सुख की 
स्थिति का भकक्‍त के मन पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता । प्रायः लोग दुख में भगवान 
का स्मरण करते हैं और सुख में भूल जाते हैं । इसी से उन्हें दुख भोगना पड़ता 
है । यदि वे दुख-सुख दोनों दशा्रों में विश्वासपूर्वक भगवान में मन लगाये रहें 
तो, कबीर का विश्वास है, दुख कदापि न हो :-- 


“दुख में सुमिरन सब करें, सुख में करे न कोइ। 
जो सुख में सुमिरन कर, तो दुख काहे को होह।॥। 
इतना ही नहीं वे तो भगवद्भकत को प्रमर-निवास की 'गारंटी' 
कहते हैं :-- 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १२६, पद १२१ 
२. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १२६, पद १२१ 


भारतीय भक्ति-परंपरा में कबीर की मक्ति ४३५ 


“काम परे हरि .सिमिरिये, ऐसा सिमरो नित्त। 
श्रमरापुर बासा करहु हरि गया बहोरे वित्त!॥” 


काम पड़ने पर भगवान्‌ को याद करना तो लेन-देन या व्यवसाय की 
बात रही । उसे भक्ति नहीं कह सकते । जहाँ भक्ति में स्वार्थ मिला हुम्रा है 
वहाँ भक्ति का निर्मल रूप प्रकट नहीं होता । निर्मल एवं निष्कलुष प्रेम तो 
वहाँ होता है जहाँ स्वार्थ का लेश भी नहीं होता । भक्ति का यह प्रमुख 
लक्षण है :-+- 


“ह्वारथ को सबको सगा, जग सगलाही जांणि। 
बिन स्वारयथ आदर कर, सो हरि की प्रीति पिछांणि' ॥” 


भक्ति की प्रेरणा--भक्ति-प्रेरणा' के अनेक सूत्रों में से भगवत्कृपा 
प्रमुख है । जिस पर भगवान्‌ का श्नुग्रह होता है उसी को भक्ति का वरदान 
मिलता है श्लोर जिसको वरदान मिलता है वही भमक्ति-मार्ग पर चल भी सकता 
है । वह अपने पथ को मूल नहीं सकता और कोई भी कारण उसे भ्रान्त नहीं 
कर सकता :-- 


/“जिसहि चलाद॑ पंथ तू, तिसहि भुलाव कोण 


हमारा कोई भी प्रयत्त सफल नहीं हो सकता, जब तक कि भगवान्‌ का 
गनुग्रह न हो । भ्रतएव भगवदनुग्रह न केवल प्रेरणा का काम करता है, अ्रपितु 
पाधन भी बन जाता है, नहीं तो भक्ति का निमाना कोई सरल काम 
नहीं हैं (-+- 
/एक खड़ ही लहें, और खड़ा बिललाइ । 
साईं मेरा सुलधनां, सूतां देह जगाईं ॥ 


शा इल बाल न अ आर रा“ अाभााााााभभऊभभभभभभझऊऊघघघ७७७भ७््नणशणाणए्ाण॥र॥ए्णाआआ७््ल्‍७्७७७७७७४७४७७७७७॥७७७/७७एएशएशल्‍श७७७४७७७७७४७७७एश७७४७७७७७्आ॑रााशाशाआांगाााााााआभआइ इक मइंअक मई लिक कह असल ललुलुलुभु जा कल 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २१५०-२३ 
. २. बबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५२-१५ 
३. “अपनी भक्तित श्राप ही दढिई ।” 
“कबीर ग्रंथावली,पृष्ठ २६६-६ 
४. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६२-६ 
५. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६२-४ 


४३२ .. कबीर एक विवेचन 


“भक्ति-प्रेरणा का दूसरा सूत्र ग्रुरु है। प्रेम के भाव को जगाकर शिष्य 
को भवित मार्ग पर गुरु ही प्रेरित करता है । 'सतिग्रुरु ते सुधि पाई” कह कर 
कबीर ने भक्ति-प्रेरणा के स्नोत की ओर संकेत किया है और 'ग्रुरदेव ग्यांनी 
भयौ लगनियां सुमिरन दीन्हों हीरा' से तो कबीर ने बड़ी दृढ़ता से घोषित किया 
हैं कि भुरु भक्ति का प्रेरक होता है । 


५/ भक्ति की प्रेरणा एक तीसरे स्रोत से और मिलती है और वह है जगत्‌ 
की अ्नित्यता और व्यर्थता का सम्यक्‌ ज्ञान | इसी के साथ ही सत्य की खोज 
भी प्रारंभ हो जाती है और जब अन्तिम एवं एकमात्र सत्य परमात्मा में मिल 
जाता है तो मनुष्य उसकी शक्ति और कृगा की ओर शभ्राकृष्ट होने लगता है । 
जगत्‌ की व्यर्थता का जान वेराग्य पैदा करता है और परमात्मा की सत्ता और 
सामर्थ्य का ज्ञान परमात्मा की ओर आ्राकषण पंदा करता है । विश्वास के साथ- 
साथ प्रेम के दृढ़ होने पर भक्ति अपने सच्चे रूप में प्रकट होती है। यही भक्त 
की मुक्ति है और यही आनन्द है । यहीं से आवागमन के बन्धन की श्र खला 
भंग्न हो जाती है । 


इनके अतिरिक्त भक्ति-रस का माधुय भी भक्त का प्रेरक होता है। 
मनुष्य के सामने प्रत्यक्षतः दो रस हें“--एक तो विषय-रस ओर दूसरा भक्ति- 
रस । विषयों का परिणाम कटु होता है और भक्ति का मधुर होता है । विषयों 
से क्षणिक सुख और अमित दुख उत्पन्न होता है, किन्तु भक्ति में दुख का नाम 
भी नहीं होता । वहां तो आ्रानन्द ही आनन्द है। भक्ति की चरमावस्था में 
भक्ति, भक्त और भगवान में अभेद हो जाता है। सब लोक प्रायः मधुर 
रस पसंद करते हैं किन्तु यहां एक विपरीत बात दिखायी पड़ती है॥। लोक 
परिणामकटु विषय 'रस में लीन हैं । अपने सामने जाने वालों की दुर्दशा को 
देखते हुए भी लोग विषयों से निविण्ण नहीं होते, कदाचित्‌ इसलिए कि वे 
भक्ति के माधुये से अ्रवगत नहीं हे । इसलिए भक्ति की मधुरता का संकेत देते 
हुए कबीर कहते हैं :-- 





१. कब्रीर ग्रथावली, पृष्ठ २८२, पद ६२ 


भारतोय भक्तित परंपरा में कबीर को भक्ति 


“रांम को नांव अधिक रस मीठों, 
बारंबार पीव रे! ।” 


वे राम-रस के पीने का ढंग भी बतलाते हैं :--- 
“रसना राम गुन रमि रस पोज ।” 


जो मनुष्य राम-रस के होते हुए भी विषय-लीन है उसको कबीर 
अभागा' कहते हैं और फटकारते हैं कि (विष तजि रांम न जपसि अभागे ।' 
कबीर 'नारदी भकित' में सम्पूर्ण शरीर को मग्न कर देने का उपदेश करते हुए 
कहते है (--- 


“भ्रगति नारदी भगन सरीरा, 
इहि बिधि भव तिरि कहे कबीरा | 


इससे वे देह सहित भी मुक्त हो जाते हैं। यही जीवन-मुक्ति है । 
यही भक्ति का फल है भश्रोर यही स्वयं भक्ति भी है। कहने का अभिप्राय यह 
है कि कबीर नारदी भक्ति और भव-संतरण को सहचर मानते हैं, किन्तु उनका 
लक्ष्य प्रेम-प्रीति-पृर्वक भगव:्भ जन' करना है। ग्रन्य सब लक्ष्य व्यर्थ हैं। जिसका 
मन राम में लीन हो जाता है उसी को स्वरूप-ज्ञान हो जाता है और स्वरूप- 
परिचय में ही भव-बंधन से मुक्ति निहित है। इससे स्पष्ट है कि कबीर का 
लक्ष्य भक्ति है और साधन भी भवित है। यही भारतीय भक्ति का वास्तविक 
स्वरूप है। कभी-कभी कबीर के शब्दों से ऐसी प्रतीति होने लगती है कि वे 
भव-मुक्तित के निमित्त भक्ति को एक साधन मानते हैं। यदि भाव में प्रविष्ट 
होकर कबीर के अभिप्राय को खोजा जाये तो वस्तु-स्थिति सामने आरा जाती है । 





१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १६३, पक ३१० 
२. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २१३, पद ३७५ 
३. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २१३, पद ३७५ 
४, कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १८३, पद २७८ 
“प्रेम प्रीति गोपाल भजि नर, और कारण जाई रे॥ 
“कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २९७, पद २६० 


४३४ कबीर एक विवेचन 


कबीर की भक्ति के संबंध में दो बातें बिल्कुल स्पष्ट हँ--एक तो यह 
है कि कबीर का वैराग्य भक्ति को प्रेरित करने के लिए है, वह पलायन- 
वादियों का निराशावांद नहीं है। वे संसार को छोड़ भागने का उपदेश नहीं 
देते वरन उसकी व्यर्थता को समझ कर उसके प्रति अनासक्ति-भाव से श्राचरण 
करने की बात॑ कहते हैं । संसार के प्रति आसक्ति का भ्र्थ है व्यर्थ एवं भ्रनित्य 
वस्तु के प्रति श्राकषंण जो कभी भी ज्ञानंजन्य नहीं हो सकता । इस श्राकर्षण 
को कबीर अनित्य से नित्यं की ओर मोड़ कर जीवन को सार्थक एवं सफल 
बनाने की बातें कहते हैं । दूसरी बात यह है कि भक्ति के सिवा कबीर की 
भक्ति का कोई श्रन्य लक्ष्य नहीं है। उनकी प्रेमा-भव्ति स्वतः आानन्दमयी है । 
वह साधक को दुख से मुक्त कर देती है क्योंकि उसमें स्वरूप-ज्ञान हो जाता है 
जिससे अज्ञान या भ्रम से प्रतीत होने वाला दुख बिलीन हो जाता है। इस 
बात का समर्थन तुलसीदास के इन शब्दों में भी पाते हैं :-- 


“सोइ जानइ जेहिं देहु जनाई । जानत तुम्हहि तुम्हहिं होइ जाई ॥॥ 
तुम्हरिहि कृपा तुम्हहि रघुनन्दन । जान भगत-भगत-उर चन्दन ॥। 


इन चौोपाइयों में दूसरी श्रर्दधालि 'जानत'' ***' होइ जाई वध्यान-पूर्वेक 
देखने योग्य है। इसमें भक्ति के साधन और साध्य, दोनों रूप निहित हैं । 
भक्ति साधन रूप में भगवान के स्वरूप का ज्ञान कराती है और साध्य रूप में 
वह स्वयं भगवान या भक्त से अभिन्‍न होती है'। 'तिनि तौ त्िज सरूप 
पहिचाना' कंह कर कबीर इसी भाव की ग्रभिव्यक्ति कर चुके थे । 


भक्ति की भूमिकाएँ 
१. श्रद्धा श्रौर विश्वास--भक्ति ग्रन्थों में भक्ति की अनेक भूमिकाएँ 
बतलायी गयी हैं। कबीर ने भी उनकी अ्रंप॑ने ढँग से निरूपण किंया हैं, शास्त्रीय 
ढंग से नहीं । में तमभता हूँ श्रद्वु और विश्वास का प्रांकुरण भक्ति की पहली 
भूमिका है।; श्रद्धा भक्ति में आकर्षण निहित करती है और विश्वास 
दृढ़ता प्रदान करता है। यहीं से भक्ति का बीज जमता है। भाव प्रेम की पूजा' 
में कबीर ने श्रद्धा भौर विश्वास दोनों का समावेश कर लिया है। विश्वास के 
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१. रामचरिंतमानस, भ्रयो० का ०, राम के प्रति वाल्मीकि की उक्ति। 


भारतीय भक्ति-परंपरा में कबोर की भक्ति ४३५४ 


बिना संशय का निवारण नहीं होता श्रौर जबतक संशय और श्रम रहता है 
तबतक भक्ति-भाव का उदय संभव नहीं है। इसलिए कबीर कहते हैं :-+- 


“पद गांये लेलीन हूँ, कटि न॑ संसे घास । 
सब पिछाड़ थोथरे, एक बिनां बेसास ॥ 


कबीर तो विश्वास में ही राम का निवास मानते हैं :--- 


“गाया तिनि पाया नहीं, श्रण-गांयां थें दूरि। 
जिनि गाया बिसवास सूं, तिन रांम रहा भरपूरि॥।” 


विश्वास के बिना भक्तित में अनन्यता नहीं श्राती । जिस प्रकार यहाँ 
जाऊँ, वहाँ जाऊँ, कहाँ जाऊँ के चक्कर में पड़ा हुआ पथिक कहीं जाने का 
निर्णय न कर सकने के कारण कहीं नहीं पहुँच पाता, इसी प्रकार विश्वासहीन 
मनुष्य की कोई स्थिति नहीं बन पाती । कबीर ने ठीक ही कहा हैं :--- 


“बांर पार की खबरि न जांनों, फिरधो सकल बन ऐसे । 
यहु मन बोहिय के कड़वा ज्यों, रह्मौ ठग्यों सौ बेसे ॥ 


सूरदास ने भी ज॑से उड़ि जहाज कौ पंछी, पुनि जहाज प॑ आवें कहकर 
भक्ति में विश्वास की आवश्यकता पर प्रकाश डाला है । श्रविश्वास श्रनिष्टकारी 
एवं दुखद होता है श्रोर विश्वास का फल मधुर होता है, इसलिए कबीर विश्वास 
पर जोर देते हैं । भक्ति में जबतक दृढ़ता नहीं श्राती तबतक अनन्यता भी नहीं 
आती शोर दृढ़ता का मूल विश्वास है । इसलिए कबीर को कहना पड़ा हैं :-- 


“तजि बांवें दांहिएों बिकार, हरिपद दि करि गहिये । 


कबीर ने भाव-भक्ति पर जोर देने के साथ-साथ विश्बास पर भी बहुत 
जोर दिया है सच तो यह है कि विश्वास भक्ति का पग्रनिवाये अंग है श्रोर इसके 





. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५६-१६ 

« कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५६-२१ 

« कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १३१, पद १३३ 
« बैंबीर ग्रंन्थावली, पृष्ठ १३१, पद १३३ 
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बिना भक्ति चल नहीं सकती है। यही बात कबीर ने इस पंक्ति में प्रकट 
की है :--- 


“भाव भगति बिसवास बिन, कहे न संस मूल ।” 


विश्वासमय भवित का अभिप्राय है अनन्य भक्ति । विश्वास का विभाजन 
प्रेम का विभाजन कर देता है और विभक्‍त दशा में प्रेम अपनी गंभीरता भौर 
दृढ़ता छोड़कर व्यभिचार बन जाता है। अतएव कबीर कहते हैं कि एक राम 
की ही उपासना करो, वही देवाधिदेव है क्योंकि 'एकहि साथ सब सधे सब 
साधे सब जाहि ।' 


२. साधु-सेवा--भक्ति की दूसरी भूमिका साधु-सेवा है| साधु-संगति 
भक्त को प्रेरणा ही नहीं देती श्रपितु उसे दृढ़ भी करती है। साधु लोग श्रपने 
साथ में रहने वाले को भपना ज॑सा ही बना लेते हैं :--- 


“ग्राप सरोखे करि लिए, जे होते उन पास ।” 


कबीर साधुझओ्नों से मिलने के लिए बड़े उत्सुक रहते हैं क्योंकि उनको 
संगति के बिना इस लोक में कही चैन नहीं है :-- 


“कबीर तास मिलाइ, जास हियालो तू बसे । 
नहिं तर बेगि उठाइ, नित का गंजन को सहे ॥ 


कबीर राम और भक्तों में कोई भेद' नहीं समझते । राम या राम-भक्‍्त, 
किसी के भी मिल जाने से भक्ति सिद्ध हो जाती है :-- 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २४५, पद ४ 
२. वो है दाता भुकति का वो सुमिराव नांस । कक 
“कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४६-५४ 
३. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५०-७ 
४, कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५०-१० 
५. संत राम है एको --कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २७३-३० 


भारत्रीय भक्ति-परंपरा में कबीर की भवित ४३७: 


“कबीर बन बन सें फिरा, कारण अ्पणें रांम । 
रांम सरीखे जन मिले, तिन सारे सब कांस ॥ 


कबीर को जिस प्रकार यह विश्वास है कि राम-भक्ित में शभ्रमोष शक्ति 
है उसी प्रकार यह विश्वास भी है कि साधु-संगति और साधु-सेवा में भी श्रमोघ- 
शक्ति है। साधु-संगति कभी निष्फल नहीं जाती :--- 


“कबीर संगति साध की, कदे न निरफल होइ। 
चंदन होसी बांवना, नींब न कहसी कोइ ॥ , 


जिस प्रकार भगवान्‌ की कृपा से ही भगवान्‌ की प्राप्ति होती है बसे ही 
साधु-जनों की प्राप्ति भी भगवत्क पा से ही होती है ।साधु-संगति को ही कबीर 
बकंठ मानते हैं। उनके ये शब्द बड़े महत्त्वपुर्ण हैं :--- 


“साध संगति बे कंठ श्राहि ।” 


वे साधु-संगति के महत्त्व क्रो भली भाँति जानते हैं। उनके पावन 
प्रभाव से वे श्रच्छी तरह परिचित हैं श्र र तभी वे कहते हैं :-- 


“संत की गेल न छांडिये, मारगि लागा जाउ। 
पेखत हो पुन्नोत होइ, भेटत जपिये नाउ॥। 


साधु की सेवा के बिना हरि-सेवा भी नहीं बत पड़ती। जिस घर में 
साधु की सेवा और हरि की सेवा नहीं होती वह श्मशान से कम नहीं है :-- 


“जा घर साध न सेवियहि, हरि की सेवा नांहि। 
ते घर मरह॒ट सारखे, भूत बर्साहू तिन मांहि' ॥” 


« केंबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ४९-५ 

« कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ४६-२८१ 

« कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २९३, पद ६८ 
« कबीर भ्रंथावली, पृष्ठ २६०-१४२ 

« कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २५५-८५४ 
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यह तो अ्रभी कहा गया है कि भ्रुरु भी साधुभ्रों में से एक है । जिस प्रकार 
साधु और राम में भेद नहीं है उसी प्रकार ग्रुरु और भगवान्‌ में भी अभेद है । 
जिस प्रकार कबीर ने 'संत राम है एको' कहा है उसी प्रकार 'ग़रुरु गोबिद तो 
एक है” भी कहा है । गरुरुसेवा भी भक्ति की ही एक भूमिका है । 


पट ३. नाम-स्मरण--भक्ति की तीसरी भूमिका नाम-स्मरण है की तीसरी भूमिका नाम-स्मरण है । कबीर 
उसको “ततसार ” कहते हैं प्रोर 'तत॒तिलक” बतलाकर उसके महत्त्व को 


प्रतिष्ठित करते हैं | यह 'राम' नाम दो श्रक्षरों से मिलकर बता है। कबीर 
इन दोनों में बावन अक्षरों का तत्त्व निहित मानते हैं । श्रलह, अलख, निरंजन 
विष्णु, कष्ण भ्रादिक भगवान्‌ के अनेक नाम हैं । इन सबको कबीर भगवदगुरों 
का प्रतिनिधि' बतलाते हें । वह 'अपरंपार' है भौर उसके अनन्त नाम हैं । 
उसका बोध किसी भी नाम से हो सकता है :-- 


“ग्रपरंपार का नांउ श्रनन्त, कहे कबीर सोई भगवन्त । 

“हुरि का नाम त्रिलोक-तत्त्व का सार है। जो इसमें लीन हो जाते हैं 
उनका उद्धार हो जाता है” और “जिसका मन इसमें लीन हो जाता है 
वही आात्म-स्वरूप से परिचित हो जाता है। राम-नाम के कहने से भक्ति दृढ़ 
होती है और सहज ही में राम-नाम में मन लीन हो जाता है ।” सच तो यह 
है कि “भगवान्‌ का मास संसार-सागर से तरने के लिए उत्तम जलयान है। 
परमात्मा की बड़ी कृपा हुई जो उसने संसार के लोगों को यह जलयान दिया 
ग्रन्यथा बड़ी दुर्देशा होती । जिन लोगों ने इस बेड़े को दृढ़ता से पकड़ा है वही 





» कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ३-२६ 

. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ५-२ 

* केंबीर ग्रंथ।वली, पृष्ठ ५-३ 

» कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १३६-१४८ तथा पृष्ठ १८३-२७६ 
, कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १६६-३२७ 

» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १६६-३२७ 

« कबीर ग्रन्थाबली, पृष्ठ २१४-३८० 

०. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २२७, पद ६-७ 
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भव-सागर से पार होकर श्रानंद को प्राप्त हो गये हैं किन्तु जिनके मन की 
अस्थिरता के कारण यह हाथ से छूट गया है वे बुरी तरह से डूबे हें । यह बेड़ा 
सबसे पहले संतों के हाथ लगता है जो इसे स्वयं दुढ़ता से पकड़ते हैं भर 
दूसरों को इसका आश्रय प्रदान करते हैँ ।” 


कबीर को राम नाम में पूर्ण विश्वास है । वे “वे हरि-ताम-भजन को 
ही भक्ति बतलाते हैं ” और केवल उसी के जाप के लिए आदेश करते हैं । 
“राम-नाम में लगी हुई लो श्रावागमन से मुक्ति प्रदान कर देती है ॥ वे 
राम-नाम को श्रत्युत्तम नी मानते हे और इसीसे वे परमात्म-तत्त्व की 
ऊंचाई पर पहुँचने की घोषणा करते है' ।” यह उत्तम वस्तु कबीर को श्रपने 
गुरु से मिली है श्रौर उसे वे बहुत सेभाल कर रखते हैं. । कहने की आवश्यकता 
नहीं कि राम-नाम कबीर का सर्वेस्व है :--- 


“सो धन मेरे हरि का नांउ, गांठि न बांधों बेचि न खांउ ॥ 
नांउ मेरे खेती नांउ मेरे बारी, भगति करों में सरनि-तुम्हारी ॥ 
नांउ मेरे सेवा नांउ मेरे पुजा, तुम्ह बिन श्रोर न जांनों दूजा ॥ 
नांउ मेरे बंधव नांउ मेरे भाई, श्रंत की बिरियां नांउ सहाई॥। 
नांउ मेरे निरधन ज्यं निधि पाई, कहे कबोर जसे रंक मिठाई ॥” 


कबीर नाम को एक ऐसा हीरा मानते हैं जिसका हृदय में धारण करने नाम को एक ऐसा हीरा मानते हैं जिसको हृदय में धारण करने 


में न केवल अज्ञान-तिमिर वष्ट हो जाता है वरन्‌ त्रिविध ताप भी विनष्ट हो 
जाते हैं। साथ ही तोनों लोकों में । साथ ही तीनों लोकों में उससे शोभा बढ़ जाती है :-- 


« कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २४१, पद १६-२४ 
. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ५-४ | 

« कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २६७-६ 

« कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १६९६-३२८ 

. कबीर ग्रन्यथावली, पृष्ठ १२२-१०८ 

» कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १२२-१०८ 

, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०१-३३३ 
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/“रांम नांस हिरदे धरि, निरमोलिक होरा। 
सोभा तिहू लोक तिमर जाय, त्रिबिध पीरा' ॥” 


राम-रस प्रति मधुर है । इसके समान मधुर और कोई वस्तु है ही नहीं # 
इसी कारण वे इसी रस के पान करने का उपदेश देते हैं :-- 


“ईहि चिति चाखि सबे रस दीठा। 
राम नांम सा और न मोठा ॥ 


कबीर राम-नाम की प्राप्ति को बड़े भाग्य की बात मानते हैं और उसे 
वे चितामणि की उपाधि देते हें क्योंकि उसको प्राप्त करके श्रौर कुछ प्राप्तव्य 
नहीं रह जाता । इससे वे बार-बार “राम” जपने के लिए ही उपदेश देते हैं :--- 


» “रांम भणि रांम भणि, रांम चितामणि । 
भाग बड़ पायो छांडे जति ॥ 


जिस प्रकार राम विश्व में व्याप्त है उसी प्रकार नाम भी विश्व में 
व्याप्त है। उसे खोजने के लिए फिरने की आवश्यकता नहीं है । इसके जपने के 
लिए एक विशेष ढंग' की आवश्यकता है । राम का जाप इस प्रकार करना चाहिये 
जिससे जीवन के अन्त की परिणति उद्धार में हो। मन, वाणी और कर्म से 'राम' 
का स्मरण ही सार्थक होता है । सब चिताझं को छोड़ कर भक्त तो एक हरि-नाम 
का ही चितन करता है । श्रम्यास से नाम में अविरल प्रीति हो जाती है। “इस 
अविरल प्रौति में विश्वास भ्रनिवार्य है जो राम-नाम के स्मरण का स्वतः फल है'। 


कक रन 
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प्रीतिपूवंक मन लगा कर जपने से राम का नाम जपने वाले को राम 
बना देता है। कबीर ने कहा भी है :-- 


“तू तू करता तूं भया, मुझ में रही न हु। ।” 


राम-ताम का स्मरण करने से राम से वियोग नहीं होता । राम-नाम 
के संबंध में कबीर दो बातें कहते हैं जो देखने में विरोधी लगती हैं--एक तो यह 
है कि “राम का नाम लूट का माल है श्रौर जिसमें लूटने की शक्ति है वह लूट 
सकता है ।' दूसरी बात यह है कि 'राम-नाम के स्मरण में एक कठिनाई भी 
होती है श्ौर वह है बिल्कुल उस नट की कला के समान जो शूली के ऊपर उसका 
प्रदर्शन करता है ।” जिस प्रकार पतन की दशा में उसका बचना कठिन है 
उसी प्रकार जो राम-नाम से पतित हो जाता है उसकी भी' रक्षा संभव नहीं है । 
वह भी विनाश को प्राप्त हो जाता है । ये दोनों बातें एक दूसरी की संगति में 
हैं । राम के नाम की प्राप्ति कठिन नहीं है, किन्तु उसके स्मरण का समुचित 
निर्वाह बहुत कठिन है । कबीर एक रूपक में 'नाम' को जहाज बतलाकर और 
उप्तका केवट साधुग्रों' को कह कर नाम-स्मरण एवं साधु-संगति के पारस्परिक 
संब्रंध पर प्रकाश डालते हैं । 


यह तो अन्यत्र कहा ही जा चुका है कि नाम के प्रति कबीर का बड़ा 
्राग्रह है श्रतएव वे लोगों को उपदेश देते हुए कहते हे--“आप लोगों का कतंव्य 
केवल अपने श्राप 'राम-राम' कहना नहीं है' ।” कबीर को विश्वास है कि राम- 
नाम से मनुष्य का उद्धार होता है भौर जितने भ्रधिक लोगों का उद्धार हो उतना 
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ही अच्छा है। “यह शरीर तो कच्चे घड़े के समान है और किसी ओर से चोट 
खाकर नष्ट हो सकता है। ऐसी चोटों का इस पर आघात न हो, इसके लिए 
कबीर एक ही उपाय समभते हैं और वह है राम-ताम ।” अ्रशुभ कर्मों को नष्ट 
करने की और साधक के रक्षण की जितनी श्रमोध शक्ति राम नाम में है उतनी 
और किसी में नहीं है । अनेक पुण्य कर्म भी मनुष्य का उद्धार करने में समर्थ 
नहीं होते । क्षण भर का राम-नाम स्थिति को बिल्कुल बदल देता है । इसीलिए 
कबीर कहते हैं कि राम-नाम के बिना मुक्ति का कोई सहारा नहीं है, किन्तु 
विवेक स्मरण का सहचर होना चाहिये । कबीर का यह कहना है कि 'कोटि 
क्रम पेले पलक मैं, जे रंचक आवी नाउं”, किन्तु वे यह भी कहते हैं कि “उस 
कीतन का जिससे विवेक नहीं है, कोई मूल्य नहीं है। वह तो केवल दिखाया 
जिससे मन राम में रम जाये । भक्ति की यह भूमिका भी बड़ी मोहक है क्योंकि 
कबीर को नाम” के सिवा और किसी में भ्रस्तित्व ही दिखायी नहीं देता | नाम 
का मर्म परिचय के बिना ज्ञात नहीं होता । “कहने के लिए तो कोई भी राम- 
नाम कर सकता है, किन्तु जो उसके मर्म को जानते हैं ऐसे ब्यक्ति थोड़े ही हैं ।* 
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, “रांम नांम सब कोई बलांनें, रांम नांस का भरम न जांनें । 
कहे कबीर कछू कहत न श्रार्वे, परच बिनां मरम को पावे ॥ 
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।. गुण-कीतेन--भक्ति की चौथी भूमिका हरि-ग्रुण-कीतंन है। कबीर के 
राम सिद्धान्ततः निगुंण एवं निराकार हैं, किन्तु भक्ति-क्षेत्र में संबंध-कल्पना करनी 
पड़ती है। उस निर्गण में वे ग्रुणों का आरोप करते हैं । ग्रुणों के इस आरोप 
से परमात्मा का नि ण॒त्व समाप्त नहीं कर दिया जाता। वह अपने आप में माया 
के तीनों ग्रुणों से परे है भौर ग्रारोपित गुणों से उसमें किसी विक्रिया के होने का 
प्रश्न ही नहीं उठता । किर भी आरोपित ग्रुण भवत को भगवान्‌ के सांब्निध्य में 
ले जाने में बड़े सहायक होते हैं । भगवान्‌ के हम ज॑से भ्रुणों का भजन करते हैं 
हमारे भीतर भी वैसे ही गुणों का विकास होता चला जाता है। एक समय ऐसा 
आता है जब कि हमारे भीतर विकसित सात्त्विक ग्रुण भी विलीन हो जाते हैं 
और हम तद्गप हो जाते है । इसी का परिचय कबीर ने यह कह कर दिया है-- 


“गुण गायें गुण नाम कटे, रटे ते रांस विवबोग ॥«.. 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि भक्ति एक भाव है जो हृदय की 
तरंग है। इसी तरंग से प्रेरित होकर कबीर 'राम' के रिकाने तक की बात कह 
जाते हैं । यही 'अलौकिक' में 'लौकिक' का आरोप है। जिस प्रकार हम अपने 
ग्रणों को किसी गायक से सुन कर उस पर रीभते हैं उसी प्रकार परमात्मा भी 
उपासक के मुख से ग्रुग-वर्णन सुन कर रीभता है। हम अपनी प्रशंसा के कारण 
रीोभते हैं जो दुबलता है, किन्तु वह गायक पर इसलिए रीभता है कि वह उसमें 
मुक्ति की प्रवृत्ति देखता है।. परमात्मा के ग्रुणों में 'अमृतत्व' बतलाकर कबीर ने 
इस स्थिति को स्पष्ट कर दिया है ||कबीर के निम्नलिखित शब्द इसी रहस्य को 
स्पष्ट करते दीख पड़ते हैं-- 


“कबीर रांम रिभझाइ ले मुखि श्रम त गुंण गाई ।./ 


भाव की लहर में किन्तु भाव ही की रक्षा के लिए कबीर 'निगुंण' में 
ग्रुणों का आरोप श्रवश्य करते हैं, किन्तु वे संस्यातीत हो सकते हैं। क्योंकि 
परमात्मा श्रनन्‍्त श्र असीम है। इसलिए उसमें अनन्त ग्रुणों की कल्पना उसके 
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अनुरूप ही है। भावना भ्रपने किसी कोण से भगवान्‌ में ग्रण देख सकती है भौर 
भावुक उसी ग्रुण के साँचे में ढलता जाता है। इसी बात की पुष्टि कबीर की 
इस उक्सि में मिलती है--- 


“जिहि हरी जंसा जांबियां तिनकं तेसा लाभ ।” 


कबीर की भावना परमात्मा की अनन्तता से अभिभूत है इसी लिए उन्होंने 
उसमें भ्रनन्त गुणों का वैभव देखकर विस्मय भरे शब्दों में कहा है--- 


“सात समंद को मसि करों, लेखन सब बनराई । 
»« धरती सब कागद करों, तऊ हरि गुण लिख्या न जाई ॥ 


भक्‍त परमात्मा के किन ग्रुणों का गान करे इस विषय में कबीर किसी 
प्रतिबंध को स्वीकार नहीं करते । जिसको जो ग्रुण अच्छा लगे वह उसे श्रपना 
सकता है क्योंकि मीठे की कोई परिभाषा नहीं है । जिस को जो मिठाई भाती 
है उसके लिए वही मिठाई है-- 


“मोंढी कहा जाहि जो भाजे। 
दास कबीर रांम गुंन गावे' ॥ 


राम-ग्रुण की मिठाई हर किसी को अ्रच्छी नहीं लगती । “कामी को तो 
राम बिल्कुल ही ग्रच्छा नहीं लगता । वह तो विषय-विकारों में ही लीन रहता है ।” 
किन्तु “साधु उसके ग्रुणों को कभी नहीं भुला सकता क्योंकि वह परमात्मा का बड़ा 
आभारी है जिसने उसे नेत्र,नासिका, दाँत आदि अमूल्य वस्तुएँ प्रदान की हैं और 
जिसने उसको भोजन-वस्त्र दिये है ।” बह तो उसके ग्रुणों का स्मरण करना 
अपना कतंव्य समभता है। ऐसे शब्दों से कबीर परमात्मा में 'कतुत्व” की भी 
कल्पना कर लेते हैं भर यह कल्पना उनकी भक्ति-भावना की एक दृढ़ भूमिका 
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को तैयार करती है। कबीर का विश्वास है कि 'जो हरि-भजन करने वाले हैं 
वे विकारों का परित्याग कर देते हैं क्योंकि उनमें भगवदगुणों का उदय हो जाता 
है । ऐसे ही मनुष्य वास्तव में पवित्र होते हैं । कबीर उन लोगों को पवित्र नहीं 
मानते जो 'छुम्रा-छूत' का विचार करते हैं! ।” 


कबीर उस एक को भ्रनेक भावों में देखते हैं । बीज एक है, किन्तु उससे 
वक्ष की अनेक शाखा-प्रशाखाएँ प्रकट हुई हैं । वह मूल बीज सामान्य मनुष्यों की 
दृष्टि से परे हैं । उसे तो विवेकी ही समभ सकता है। इस के ग्रतिरिक्त मनुष्य 
के अनेक भाव परमात्मा को उसके हृदय में अनेक रूपों में प्रतिष्ठित कर लेते हैं । 
“परमात्मा के गुणों के ध्यान में सेवा-भाव परमावश्यक्‌ है। जहाँ सेवा का भाव है 
वहीं मुरारी की सत्ता है। संत लोग सेवा-भाव से ओतप्रोत होते हैं प्रतएवं इसके 
प्रादर्भाव के लिए सत्संग की उपेक्षा कदापि नहीं की जा सकती" ।” 


जो लोग भगवान्‌ के ग्रुणों को भूल गये हैं वे कबीर की दृष्टि में भगवान्‌ 
के चोर हैं क्योंकि भगवान्‌ की दी हुई नियामतों का वे उपयोग न करके उनको 
व्यर्थ कर रहे हैं । ऐसे मनुष्यों की तुलना वे चमगावड़ों से करते हैं'। कबीर तो 
उसी को ग्रुणी और पंडित कहते हैं जो दूमरों के साथ मिल कर हरि-ग्रुणगान 
करता है । 


५. विनय-देन्य-प्रकाशन--यह है कबीर भक्ति की पाँचवीं भूमिका । 
इस भूमिका पर स्थित भक्त अपनी दु्बंलताओं को भगवान्‌ के सामने खोल कर 
गिड़गिड़ाता प्रतित होता है। वह अपने को किसी भी हीनावस्था में प्रकट करने 
के लिए उद्यत रहता है | कबीर के शब्दों में उनकी एक ऐसी ही ग्रवस्था का 
ग्रवलोकन की जिये :--- 


“कबोर कता रांम का, मृतिया मेरा नांउ । 
गले रांम की जेबड़ी, जित खैंचे तित जांउ'॥2> . 


कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ १७३-२५१ 
कबीर ग्रन्धावली, पृष्ठ १२७-१२१ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २३-२८ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५१-१८६ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०-१४ 
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है इस साखी से यह स्पष्ट है कि जो कबीर साधारणतया रूखे-सूखे से प्रतीत 
' होते हैं वही विनय की चरम सीमा पर जा पहुंचे हैं । ऐसा विनय-प्रकाशन' कबी र 
हर किसी के सामने नहीं करते । किसी भी राजा को वे कोरी-कोरी सुना देते 
हैं, किसी भी अभिमानी के अ्भिमान पर वे वाणी का कठोराघात कर देते हे 
किन्तु भगवान्‌ ओर भगवड्धक्तों के संबंध में वे बड़े नमन हो जाते हैँ । जिसके 
मुख से राम का नाम निकल पड़ता है उसको वे बहुत पवित्र मानते हैं श्र अपने 
शरीर के चर्म को उसके पैरों की जूती बना देने तक के लिए तैयार हो जाते है ।” 


कबीर आवागमन के नाच से परेशान हो गये हैँ । वे जानते हैं कि नृत्य 
वाद्य के अनुरूप होता है । परमात्मा के वादन (इच्छा) के अनुरूप नाचने-नाचते 
कबीर बहुत दुखी हो चुके हैं। श्रतएव वे उससे अधिक न नचाने की प्राथना करते 
हैं श्रौर कहते हैँ--है राम ! मेरी इतनी सी विनय है कि अ्रब नचाना बन्द करके 
मुझे अपने चरणों का दशशन देनें को कपा कीजिये ।' 


विषय वासनाएं मेरा पीछा नहीं छोड़ रही हैं। मैं उन को छोड़ना चाहता 
हैँ, किन्तु छोड़ नहीं पा रहा हूँ। चाहे घर छोड़ दूँ, वनखंड में जा रहूँ और कंट 
मूल पर निर्वाह करता रहूँ फिर भी मन गंदगी से मुक्त नहीं हो रहा है। में जितना 
सुलक्ाने के लिए प्रयत्व करता हूँ उतना ही उलभता जाता हूँ। है केशब ! 
आप तो घट-घट-वासी हैं और सब कुछ जानते हैं । मैं पापी हू, इसमें कोई सन्देह 
नहीं है, किन्तु श्राप जैसा कोई दाता भी तो नहीं है । श्रब तो आप को ही मेरी 
रक्षा करनी होगी | 


कबीर कहते हँ--'हे दामोदर ! में नहीं जानता कि मैंने इस संसार में 
किस कारण से जन्म लिया है और मैं यह भी नहीं जानता कि पैदा होकर मेंने 
कोई सुख भी पाया है, किन्तु मुक्के श्रपना अपराध श्रवश्य ज्ञात है। मैंने प्रेमपृवंक 
झ्राप की भक्ति नहीं की । श्राप तो बड़े कृपालु हें, और भवहारी भकक्‍तवत्सल हैं । 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २६१-१५६ 
२. कबीर ग्रंधावली, पृष्ठ ११३-७८ 
३. कबीर ग्रंथावली, पष्ठ १४८-१७८ 


भारतीय भवक्ति-परंपरा में कबीर की भक्ति ४४७ 


अब आप कृपा करके मेरी बुद्धि को प्रेरणा दीजिये और उसे दुढ़ता प्रदान 
कीजिये ।” गायत्री मंत्र में वैदिक ऋषि की भी इसी प्रकार की प्राथना है ।' 


कबीर सांसारिक पीड़ाओं से बड़े आते हो रहे हैं । वे साफ़-साफ़ स्वीकार 
कर लेते हैं कि उनका मन राम की ओर इसलिए मुड़ा है कि लोक में उन्हें दुख 
ही दुख दिखाई दिया है और उससे वे बड़े भयभीत हैं। जननी के जठर में जन्म 
के पहले ही दुख भोगना पड़ा । वह भय अब तक उनके ऊपर सवार है। काया 
दिन-दिन क्षीण हो रही है, जरा प्रकट हो रही है और काल केश पकड़ कर 
अपना मृदंग बजा रहा है। इस विपत्ति से वे अपनी मुक्ति उस समय तक संभव 
नहीं समभते जबतक कि भगवान की कृपा न हो । इसलिए वे यह प्रार्थना करते 
हैं“ है करुणामय ! इतनी कृपा कीजिये कि में आप को भूल न जाऊँ ।' 


कातर कबीर माधव से बड़े परिचित स्वर में पूछते हें--“हे माधव ! 
मेरे ऊपर आपकी दया कब होगी जबकि में काम, क्रोध, अहंकार श्रादि से मुक्त 
होकर माया के चंग्रल से छूट जाऊंगा | इस दुख को किससे कहूँ, कोई सम नहीं 
सकता । श्राप से तो यही प्रार्थना है कि मेरे विकारों को दूर करके मुझे अपना 
दशन दीजिये ।' 


कबीर के विनय में निकटता की भावना है । ऐसा प्रतीत होता है कि 
राम से कबीर का परिचय बढ़ गया है। वे उसके सामने अधिक स्पष्ट हो गये 
हैं। “यदि लोग मुझे नहीं समभते तो मुझे चिन्ता नहीं है | वे मेरे संबंध 
में वे कुछ भी कहें। वे मुझे पागल कहते हैं तो कहते रहें। यदि मैं पागल हूँ 
तो भी आपका हूँ । 


कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १५३-१६१ 
'धियो योन: प्रचोदयात्‌' । 

कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १६४-२२३ 
कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १६९२-३०८ 
कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २०४०३४३ 
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कबीर की स्पष्टवादिता राम के साथ भी प्रखरता धारण कर लेती है 
और यहाँ तक कह डालते हैं--'हमहि कुसेवग क्‍या तुम्ह॒हि ग्रजांनां' । विनय 
की लहरों में उछलते-ड्बते कबीर इन शब्दों के साथ राम की शरण में जा 
'पड़ते हैं :--- 
“रांम राई मेरा कहचा सुनीजे, 
पहले बकसि अ्रब लेखा सीज । 
कहे कबीर बाप रांम राया, 
ग्रजहूं सरनि तुम्हारी श्राया ॥। 


६. शरणागति एवं श्रात्मसमर्पण--यह कबीर की भक्ति की अन्तिम 
भूमिका है। इस पर कबीर अपनी समग्र॑ दुबंलताओों को स्वीकार करते हुए अपनी 
समग्र शक्ति श्र सामर्थ्य को भगवदर्पण कर देते है । इस भूमिका के हमें पाँच 
'पहल्‌ पड़ते दिखायी हे। इस का प्रथम पक्ष वह है जिसमें कबीर भ्रपनी विवशता 
का अनुभव करते हैं और अपनी सम्पूर्ण विवशता के साथ वे भगवान्‌ की शरण 
में जा पड़ते हें :--- 

“कहे कबीर नहीं बस मेरा, 
सुनिये देव मुरारी । 
इत भभीत डरों जम दृतनि, 
ग्राये सरनि तुम्हारी ॥” 


इस भूमिका के दूसरे पहलू में कबीर राम में अनन्याश्रय को भावना 
करते हैं। इस पर उन्हें परमात्मा के सिवा अपना और कुछ नहीं दिखायी 
पड़ता और वे कह भी देते हैं :-- 
“तारण तिरण तिखा त॑ तारण, और न दृजा जांनों। 
कहें कबीर सरनांई श्रायों, श्रांन देव नहीं मांतों' ।॥।” 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०७-३५४८ 
२, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०७-३५७ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पष्ठ १७६-२६६ 
४. कबीर ग्रन्थावली, पष्ठ १२३-११२ 
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/ शरणागति के तीसरे तल पर . कबीर का मोह माया से छुटकारा 
हो जाता है क्योंकि उसका झूठा रूप उनके सामने भा जाता है और माया में 
मिथ्यात्व की भावना उन्हे परमात्मा की शरण में भ्राने के लिए प्रेरित करती हैं। 
'के भगवान्‌ की शरण में श्राकर अपनी प्रशुत्व-भावना का विसंजंन करके श्रपना 
सववेस्व उसी को समर्पित करते हुए कहते हैं :--- 


/'मेरा मुझ में कुछ नहीं, जो कुछ है सो तेरा । 
. तेरा तुक को 'सॉंपतां, क्या लागे मेरा! ॥/ 


इस तल पर कबी र को सबस्व (शरीर तक ) के प्रति अनासक्ति हो जाती 
है और उसे भगवान्‌ को सौंपने में उन्हें कोई हिचक नहीं होती । 


इस भूमिका के चोथे तल पर कबीर अपने ऊपर परमात्मा का पूर्ण 
अधिकार स्वीकार करके अपने को उसकी इच्छा को सौंप देते हँ-- 


“में गुलांस मोहि बेचि गुर्साई॥ 
तन मन घन मेरा रांम जी के तांई॥ 
 ग्रानि कबीरा हाढि उतारा। 
सोई गाहक सोई बेचनहारा' ॥” 


'भूमिका के! अन्तिम तल पर कबीर विस्मयाविष्ट हो जाते है । वे 
परमात्मा के संबंध में बहुत कुछ जानते हुए भी न जानने का अनुभव करते हैं 
और यह कहते हुए मोनाश्रय लेते प्रतीत होते हँ--- 


. “तेरी गति तूंही जानें." कबोरा तो सरनयों ।” 


इस प्रकार फंबीर की भक्ति' की छ भूमिकाएँ दृष्टिगोचर होती हैं । कहने 
की ग्रावश्यकता नहीं कि जैराग्य म केवल भक्ति को प्रेरित करता है भ्पितु स्वयं 


१. कंबीर ग्रेन्थावली, पृष्ठ १६-३ 
२. कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ १२४-११३ 
"३... कबीर ग्रस्थावली,: पृष्ठ १६२०२१६ 
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भक्ति का काम करता है। वैराग्य के साथ ही श्रद्धा और विश्वास की स्थिति 
श्राती है श्रतएव इसको, भी. उसी भूमिका का अंग मान सकते हैं । 


कबीर नें 'दशधा' की बात कह कर भक्त के भाचारयों के लिए"एक 
समस्या प्रस्तुत कर दी है, किन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं कि 'नवधा भक्िति' के 
घिसे-पिटे रूप को कबीर ने स्वीकार नहीं किया क्योंकि उसमें भ्रंधविश्वास के 
जमने के लिए अ्रधिक झ्वकाग था। कबीर की दशधा-भक्ति 'भावभकित' है 
जिसमें किसी कामना को स्थान नहीं है, विश्वास सहित 'भावभक्ति' ही उनको 
भक्ति का वास्तविक स्वरूप प्रस्तुत करती है। हमारे सामने कबीर अपने ही शब्दों 
में भाव-भक्ति का रूप इस प्रकार प्रस्तुत क़रते हें" . . 


“मेन निहारों तुझभकों ख्रवन सुनहु तुब नांउ। 
'. बन उचारहु -तुब नाम जी, चरम कमल रिद ठांउ' ॥ 


कबीर के कहने का तात्पयं यह है कि यदि विश्व के कणु-करा में भगव- 
ज्ज्योति दिखायी पड़े, प्रत्येक ध्वनि में भगवश्नाम सुनायी पड़े, वाणी पर उसका 
नाम आरारुढ़ हो जाये और ह॒देय में उसकी स्थितिं हो जाये तो समक्रिये कि भक्ति 
सिद्ध हो गयी। 'नन निहारों तुकों' का प्रेमिप्राय यह नहीं है कि कबीर ने साका- 
रोपासना को मान्यता 'दी है, अ्रपितु इसका प्रर्थ 'उसकी व्याप्ति की भ्रनुभूति' है। 
इसी प्रकार 'चरण कमल का भ्रर्थ भी हृदय में भगवानू की स्थिति की भ्रनुभूति 
से ही है.। कु न हे 

कबीर की भक्त में भावों की प्र॑तिंष्ठा स्पैष्टंतं: दिखायी पड़ती है :--- 
(१) शिष्य-भाव, (२) वृत्तभाव, (३) दास-भाव, तथा ,(४) कान्ता-भाव । 


. (१) कबीर ने प्रुरु और गोविन्द में न केवल अभेद माना है, अपितु गोविंद 
में गुरु का दर्शंत्त भी किया हैं। आस्तिकों ने परमात्मा को परम गुरु माना है । 
कृबीर भी गोविंद को जगदगुरु' कहते हैं । 





है. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २१५०८८.. | । 
२. कबीर ग्रन्थावली; पृष्ठ २६१८-२६०, “जयत गुर भोविंद रे ।' 
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अपने दूसरे भाव के भन्तगंत कबीर परमात्मा को माता-पिता के रूप में 
देखते हैँ । परमात्मा को माता मानते हुए कबीर विनयपृवेक कहते हँ---“हे हरि 
रूपी माता, में तेरा बालक हूँ। फिर मेरे भ्रवगुणों को क्‍यों नहीं क्षमा करती ? 
लौकिक माता के सामने पुत्र न जाने कितने अपराध करता है, किन्तु माता उन 
में से किसी पर ध्यान नहों देती । बालक का अपराध कभी-कभी तो इस सीमा 
तक पहुँच जाता है कि माँ के केश पकड़ कर उस पर आघात तक कर देता है, 
फिर भी उसके प्रति माता का प्रेम कम नहीं होता। इतना ही नहीं वरन्‌ बालक 
को दुखी देख कर माता को भी दुख होता है। 


जिस प्रकार माँ के सामने कबीर अपने अ्रपराधों को स्वीकार कर लेते है । 
उसी प्रकार पिता (परमात्मा) के सामने भी वे अपने श्रपराध स्वीकार कर लेते 
हैं )पिता के प्रेम को भ्रपनी श्रोर खींचने के लिए कबीर उसी प्रकार का 
उपाय करते हैं जिस प्रकार का कि वे माँ के प्रेम को खींचने का प्रयत्न करते 
है । भूल से उन्होंने कुछ काम ऐसे कर दिये हैं जिनके कारण उनका हृदय भय 
से काँपता है। फिर भी वे राम-पिता से कुछ कहने का अवसर प्राप्त करते हैं 
और भ्रपराधों का विवरण माँगने से पूर्व क्षमा कर देने के लिए प्रार्थना करते हैं । 
गह कबीर की घरेलू मुक्ति है। क्षमा कर देने पर पिता का लेखा लेना कुछ प्रर्थ 
नहीं रखता । राम के प्रति कबीर द्वारा यह एक निकट संबंध की स्थापना है। 


तीसरे भाव से कबीर भगवान्‌ को स्वामी या प्रभु के रूप में देखते हैं । 
इस भाव के भ्रन्तर्गत कबीर राम को राजा भी मान लेते हैं और स्वामी भी । 
राम राजा ही कबीर की "नव निधि” है। अपने ठाकुर (स्वामी) की प्रकृति 
का संकेत देते हुए कहते हें-- 
“दास कबोर को ठाकुर ऐसो, . , 
भगति कर हरि ताको रे ॥* 


चौथा भाव पति-भाव है। कबीर की भक्त में यह भाव अधिक प्रबल 
दिखायी पड़ता है। इसमें माधुय की बड़ी सरस लहरें उमड़ती दीख पड़ती हैँ ।. 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३००-१२४ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०४-४५ 
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इसका विवेचन ग्रन्यत्र किया जा चुका है । 


| भक्त के भ्रन्तराप--जिस प्रकार सत्संग, वैराग्य आदि भक्ति के साधन 
हैं उसी प्रकार कुस्ंगंति, विषयरति, संशय, राग-द्वेंष, ग्राशा, स्वार्थ श्रादि से भक्ति 
में बाधा पड़ती है । भक्ति का सबसे बड़ा शत्रु कुसंग है। नारद ने भक्ति-सूत्र में 
दुःसंग को स्वेथा त्याज्य कहा है। कबीर भी कुसंगति को विनाशक बतलाते हे । 
उनका कहना है---कुसंगति में पड़ कर मनुष्य अपना मूल-नाश कर लेता है, 
वैसे हो ज॑से कि भूमि के विकारों से मिल कर झ्राकाश की बूंद भ्रपनी निर्मेलता 
खो बंठती है'।” विषय-रति और हरि-प्रेम में विरोध है। जबतक मन में विषय 
रहते; हैं तबतक उसमें हरि का निवास नहीं होता और जब उसमें हरि का निवास 
ही जाता है तब विषय निकल भागते हैँ--- 


धजद बिषे पियारी प्रीति स्‌', तब प्रंतरी हरि नांहि। 
जब भ्रन्तर हरि जी बसे, तब विषिया सू' चित नांहि ॥” 
जिस हृदय में संशय रहता है उस हृदय में भी हरि-प्रेम नहीं रह सकता 
क्योंकि संशय विश्वास को नहीं ठहरने देता। संशय के कारण उपासक उपास्य 
का सान्निध्य प्राप्त नहीं कर सकता भर जहाँ राम का प्रेम होता है वहाँ उपासक 
और उपास्य में अन्तर रह ही नहीं सकता--- 
“जिहि घट में संसो बस, तिह घटि राम जोइ + 
रांम सनेही दास बिधघि, तिणां न संचर होद ॥” 


क्‍ राग झासकित झोर भय को जन्म देता है श्रौर जबतक मनुष्य के हृदय 
में इनका आसन रहता है तबतक वह भगवत्प्रेम का आसन नहीं बन सकता 
इनका भ्रासन तभी उखड़ता है जब परमात्मा में विश्वास जमता है, उसके प्रति 
प्रेम होता है। राम का स्मरण ही भय को भगा सकता है। उसमें दृढ़ता चाहिये। 
जब तक स्मरण दृढ़ नहीं होता तबतक भय का श्रड्टा नहीं उचड़ता और भय के 


नमक जन नानाज---+०क ००-०५ 


१. ना० भण० सू० ४३ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ४७ 
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साथ क्रोधादि भी जमे रहते हैं । अतएव यह श्रावश्यक है कि राग्र-देष को हृदय 
से निकालने का उल्कट प्रयत्न किया जाये । 


भक्ति-मार्ग में आ्राशा भी एक प्रबल विध्न प्रस्तुत करती है। कबीर 
लोक से कोई आशा करना व्यर्थ समभते हैं । लौकिक भ्राश्षाएँ उपास्य को राम 
के समीप नहीं जाने देतीं भ्रौर राम में विश्वास नहीं जमने देतीं और न वे भ्रनन्य 
भाव की प्रतिष्ठा होने देती हैं । राम के उपासक को किसी से आशा नहीं करनी 
चाहिये क्योंकि उसको श्रावश्यकता ही नहीं रहती । जो पानी में रहता है वह भी 
प्यासा मरे तो बड़े आइचय की बात है! ।” हरि-भकक्‍त को तो शरीर की भी शभ्ाशा 
नहीं करनी चाहिये क्योंकि जब तक शरीर के प्रति श्रासक्ति रहती है तब तक 
भक्ति-भाव नहीं आता । कबीर का विश्वास है कि आशा मनुष्य-बिश्वास 
को नहीं जमने देती और मन को चंचल बनाती है। आशा चिन्ता को भी बढ़ाती 
हैं । इसलिए कबीर कहते हैं :--- 


“सरग लोक न बांछिये, डरिये न नरक निवास । 
हुंणां था प्पै हूं रहया, मनहु न कीजे भूठो श्रास' ॥ 


“जिस हृदय से श्राशा विसर्जित हो जाती है तब हरि स्वयं भक्त की सेवा 
करता है कि कहीं भक्त को दुख न हो ।” 


०११ ६॥ 


स्वार्थ भी भवित-पथ से आनेवाला एक भीषण अन्तराय है। श्राशा का 
जनक ही वास्तव में स्वार्थ है । स्वार्थ मनुष्य को अंधा करके उसके विवेक को 
छीन लेता है। स्वार्थ ही प्रेम की पावनता को कलुषित करता है। “स्वार्थ से तो 
सभी लोग प्रेम करते दिखायी पड़ते हें, किग्तु वह भवित नहीं है। जहाँ निःस्वार्थ 
प्रेम है वहीं भक्ति होती है' ।” 
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भक्त का लक्षण--“सेवक वही है जो सेवा करता है और सेवा को ही 
भ्रच्छा समझता है, जो पंथ-कुपंथ जानने का प्रयत्न न करता हुआ सेवा में ही 
अ्रपने को भुला देता है' ।” “सेवक प्रपने सेव्य को किसी भी दशा में नहीं छोड़ता । 
आदि, मध्य श्रौर झंत में, घर या बाहर, कहीं भी उसके साथ अ्रभग्न साहचये 
बनाये रखता है'।” “भक्त भगवान्‌ को बड़े ध॑य और विश्वास से भजता है श्रौर 
सब चिन्ताञ्रों का परित्याग कर देता है। जो सत्य और संतोष को धारण किये 
रहता है और काम, क्रोध, तृष्णा भ्रादि को पास भी नहीं भठकने देता, जिसे 
निंदा और असत्य के प्रति श्ररुचि होती है श्लौर जो काल-कल्पना को मिटा कर, 
भगवच्चरणों में दत्तचित्त होकर समदृष्टि धारण करके प्रानंदपुर्वक गोविंद के 
गुणों का गान करता रहता है ।” कबीर का ग्रादर्श भक्त सब दोषों से ऊपर 
रहता है । “वह ऐसा हज़ारी कपड़ा है जिसमें किसी मत के लिये गुंजाइश ही 
नहीं है ।/ “कबीर इस संसार को काजल की कोठरी कहते हें। इसमें रहनेवाला 
निष्कलंक नहीं रह सकता । भक्त वह है जो राम की आड़ में रह कर सांसारिक 
कालिमा से विल्ग रहता है'।” “भक्त का एक विशेष ग्रुण यह है कि वह सबका 
हितंषी होता है भ्रौर उसकी चेष्टा यही रहती है कि वह सबको प्रपना जैसा 
बनाले' ।” बह भ्रपने संपर्क से दूसरों के मल को भी दूर कर देता है । 


एक ही साखी में कबीर ने संक्षेप में भक्तों या सन्‍्तों के ये लक्षण 
बतलाये हें-- ् , 


“निरबंरी निहकरामता, सांई सेती नेह्‌ । 
बिधिया सू्‌ न्यारा रहे, संतनि का श्ंग एह*॥” / 
शा 
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कबीर ने कुछ आद््!भक्‍तों के नाम मिनाये हैं । वे ये हें--- शुकदेव, उद्धव, 
अक्रुर, हनुमान, शंकर, नामदेव, और जयदेव । ये ऐसे भक्तों के नाम हैं जो इस 
चोरों से भरी संसार-निशा में सजग रहे! । 


निष्कषं--संक्षेप में हम यह कह सकते हैं कि कबीर की भक्त परंपरा 
की ही एक अनूठी कड़ी है। कबीर ने अपने समय की भक्ति-पद्धति को श्रास्तिक 
मात्र के लिए एक नये शोधित रूप में प्रस्तुत करके सब धर्मों को निकट लाने का 
अ्रभृतपुर्व प्रयत्न किया । उन्होंने भक्ति को व्यक्तिगत साधना मान कर भी समाज 
के लिए उपयोगी बनाने की चेष्टा की--ऐसी चेष्टा जिसमें सामाजिक भ्रखंडता 
'एवं लोक-कल्याण की भावना निहित थी । इस दृष्टि से निर्गुण और निराकार 
की उपासना का बहुत बड़ा मूल्य है। वह देश ओर काल की सीमाओं से मुक्त 
होकर मानव मात्र से संबंध रखतीं है । 


१. “जागे सुक उधव श्रक्र, हणवंत जागे ले लंग्र। 
संकर जागे चरन सेव, कलि जागे नांमां जे देव ।।” 
. “कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ २१६-३८७ 


5:२१ ३४ 
कबीर का योग-दशुन_ 


कबीर को साधना सें योग का त्थात--ज़िस प्रकार सामाजिक पक्ष में 
कबीर ने कुछ दृष्टिकोण बना लिये थे उसी प्रकार व्यक्तिगत साधना के क्षेत्र 
में भी उन्होंने कुछ सिद्धान्त निर्धारित कर लिये थे। उनमें, से उनके भ्पने 
सिद्धान्त यद्यपि कमर थे, किन्तु जो थे वे श्रपने मौलिक श्रस्तित्व के प्रतिपादक 
थे और जो सिद्धान्त उन्होंने दूसरे धर्मों से' ग्रहण किये थे ये उनके विवेकु की 
कसौटी पर कसे हुए थे । उनका चयन चेता की क्षमता को प्रमाणित करता है । 
कबीर के सिद्धान्तों में प्रेम का प्रमुख स्थान है। जहां कहीं सैद्धान्तिक मौलिकता 
का दर्शन होता है वहां प्रेम का समावेश अवश्य हुश्ना है ।सच तो यह है कि प्रेम 
कबीर की साधना और उनके सिद्धान्तों का मूल श्राधार है । यही कारण है कि 
उनका भ्रद्वत-दर्शन तक प्रेमानुरंजित दिखायी पड़ता है। उन्होंने योग की स्थूलता 
को प्रेम से भावित करके सृक्ष्मता में पयेवसित कर दिया है । प्रेमातिरेक से योग 
और अद्वत-दशन भक्ति-क्षेत्र के अधिवासी हो गये हैं। फिर भी योग और भ्रह॑त 
दर्शन में ही नहीं, कबीर की भक्त में भी एक दृष्टिकोण है। 


योग और प्रेम--ऊपर यह कहा जा चुका है कि कबीर की योग- 
साधना उनकी प्रेम-साधना का ही एक अंग है । जिस प्रकार सिद्धों ने योग को 
कायिक सिद्धियों के झाडम्बर में लपेट दिया था उसी प्रकार कबीर ने उसे 
परंपरा की श्रृंखला में नहीं जकड़ा। 'सिद्धों और नाथों की परंपरा में कबीर' 
के अन्तगेंत यह बतलाया जा चुका है कि कबीर किसी परंपरा को वहां तक ही 
पुरस्कृत करते थे जहां तक वह कल्याणकारी सिद्ध होती थी। इसके शआआरागे वे 
उसको स्वीकार नहीं करते थे । कबीर योगी थे, इसमें तो सन्देह की कोई बात 
ही नहीं है, किन्तु सिद्धों श्रोर नाथों के ढंग के योगी नहीं थे। उन्होंने-योग को 
चमत्कार के लिए नहीं. अपनाया था और 'न उस्रक्ो  ग्रोग में प्रविष्ट ही होने 
दिया । थे अपने ढंग के ग्रोगी थे । उन्होंने योग को मध्यम मार्ग! की सीमाश्रों 


कन्नीर का योग-दर्शन ४५ ७- 


में स्वीकार करते हुए उसके मात्तसिक और आध्यात्मिक पक्ष पर'ही विशेष बल॑ 
दिया था । . 
कहने की आ्रावश्यकता नहीं कि योग को कबीर ने एक मार्ग के रूप' में ही 
स्वीकार किया है। वह सिद्धों की भाँति उनका लक्ष्य नहीं बन गया ' है । उन्होंने 
धन रूप में भी योग की उन्हीं बातों को स्वीकार किया है जो उनकी भश्रष्यात्म॑ 
सिद्धि में भी सहायक होती हैं, अतएव कबीर के योगी के लक्षण परंपंसगत 
योगी के लक्षणों से भिन्‍न है । उसकी मुद्रा, सींगी आदि में विशेषता है। 'जोगी” 
के लक्षण बताते हुए कबीर कहते हँ-- 
“अ्वधू जोगी जग थें न्यारा । क्‍ 
मुद्रा निरति सुरति की सींगी, नाद न षंडे धारा।' ' 
बसे गगन में दुनों न देखे, चेतनि चोकी' बेठा। ' 
चढ़ि प्रकास श्रासण नहीं छांड, पीवे महारस मीठा ॥ 
परग़ठ कंथा मांहे जोगी, दिल में दरपन जोबे।” . 


हि ग्र् मै 


“ब्रह्म भ्रगनि मे काया जार, त्रिकुटी संगम जागे। 
, कहे कबीर सोई जोगेस्वर, सहज सुनि ल्‍यो लागे' । 


परम पद के मार्ग--वास्तव में कबीर का लक्ष्य उस परम पद की भ्राप्त' 
करना है जिसे बिरले ही पा सकते हैं । 'परम पद' के गढ़ पर वे एक मांग से 
नहीं वरन्‌ एक ही साथ अनेक मार्गों से धावा बोलते हैं । योग भी उनमें से एक 
है। जिस प्रकार से भ्रन्य मार्गों में उसी प्रकार योग में भी मन एक विशेष 
व्यवधान है।, जब तक इस व्यवधान का निवारण नहीं होता जब तक वह गढ़ 
विजित नहीं हो सकता । इस व्यवधान के निवारण के दुमन्‌ और शमन, दो ही 
उपाय हैं । कबीर ने “मन को मारने की बात कही है, किन्तु “विष! देकर मारने 
की नहीं, वरन मधु देकर मारने की । कहने का तात्पर्य यह है कि वे मन को 
वश में करने के लिए कृत्रिम उपायों का उपदेश नहीं देत क्योंकि वे सब दमनों- 
पाय हैं । वास्तव में वे उसे शमनोपाय से वश में करना चाहते हैं जिसे वे 'सहज 
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डभ्थ कबीर एक विवेचन 


साग भी कहते हें। कबीर का यह 'सहज मार्ग हक भक्ति शोर योग,) इन 
तीनों के सामंजस्य से निर्मित हुश्रा हैं। इसलिए । इसलिए उसको वास्तविक योगी 
नहीं मानते जो आसन, मुद्रा, खपरा, सींगी, बेन आरादि को योग के उपकरण के 
रूप में ग्रहण करता है । इन वस्तुओं को तो वे एक दिखावा समभते हें । इन 
सब का विनिवेश वे मन में करके वास्तविक योगी का रूप-चित्र इस प्रकार 
प्रस्तुत करते हें--- 
“सो जोगी जाके मन से मुद्रा, 
राति दिवस न करई निद्रा॥ 
मन में आसण सन में रहणां, मन का जप तप सनसू कहणां॥ 
मन में षपरा मन में सींगी, श्रनहद बेन बजावे रंगी॥ 
पंच परजारि भसम करि भूला, कहे कबोर सो लहसे लंका' ॥” 
कबीर एवं योग संबंधी रूढ़ियां--योगियों में जो ग्राडम्बर प्रचलित 
हो गये थे, कबीर ने उनको कोई प्रोत्साहन नहीं दिया। इसके विपरीत उन्होंने 
झाडम्बरों की बड़ी निन्‍दा की है। वे यह मानते हैं कि योग के लिए किसी 
बाहरी उपकरण की अपेक्षा नहीं है। योग के लिए जो उपकरण आवश्यक हैं वे 
सब इसी दरीर में उपलम्य हैं । बेन, बटुवा, मेखला, भस्म, सिंगी भ्रादि बाह्य 
वस्तुएं योगी के दंभ की सूचक हैं । वस्तुतः इनको मन में ही खोजा जा सकता 
है, श्रतएव वे योगी को संबोधित करते हुए उपदेश देते हैं:--- 
“जोगिया तन को जंत बजाइ, 
ज्यू' तेरा आवागमन समिटाइ । 


तत करि तांति धर्म करि डांडो, सत को सारि लगाइ। 
सन करि निहचल श्रासंण निहचल, रसनां रस उपजाइ ॥ 
चित करि बटवा तुचा मेषली, भसमे भसम चढ़ाहू। 
तजि पाषंड पांच करि निग्रह, सोजि परमपद राहइ॥ 
हिरदें सींगी ग्यांन गुंणि बांधो, खोजि निरंजन सांचा। 
कहे कबीर निरंजन की गति, जुगति बिना प्यंउ कांचा ॥” 
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कबीर का योग-दर्शन ४५६ 


इन पदों से स्पष्ट है कि कबीर योग की रूढ़ियों को स्वीकार नहीं 
'करते । उनकी वाणी में अ्रष्टांग-योग की सभी अनिवाये बातें मिल सकती हैं, 
किन्तु हम कबीर की योग-साधना को किसी परंपरा के श्रन्तर्गंत रख कर नहीं 
देख सकते क्‍योंकि उनकी दृष्टि योग के आवरण पर निहित नहीं है, वरन्‌ उस 
के प्राणों पर निहित है। मनको उल्टा चला कर उसे एकाग्र एवं निशचल 
करना तथा उसके भीतर अथवा उसके प्र काश में 'परम पद राइ' को खोजना ही 
कबीर के योग का लक्ष्य है। कबीर का योग राजयोग के श्रन्तगंत रखा जा 
सकता है, फिर भी उसकी अपनी विशेषताए हैं जिनमें प्रेमाभिषेचन प्रमुख है । 
सिद्धियों श्र चमत्कारों की भ्रभिलाषा से विनिमु क्त कबीर परंपरागत योग- 
श्रृखला से केवल उन कड़ियों को स्वीकार करते हैं जो मन को बांध कर 
प्रियतम तक पहुंचाने में सफल सिद्ध होती हें । इसीलिए उन्होंने सिद्धों भौर 
नाथों की योग-पद्धति की उन सब मान्यताग्रों का तिरस्कार कर दिया है जो 
अनिवाय नहीं है। 


यम-नियम--जो यम-नियम किसी भी साधना के लिए प्रावश्यक हैँ वे 
कबीर की दृष्टि में योग-साधना के लिए भी झ्रावश्यक हैं, इसलिए उन्होंने 
पृथक्‌ रूप में उनका निर्देशन नहीं किया किन्तु वे झासन की भ्रावश्यकता की 
उपेक्षा नहीं करते । इसी से उसकी दढ़ता के लिए बार-बार सचेत करते हें-- 


“सहुज लछिन ले तजो उपाधि, झासण दिढ़ निद्रा पुनि साधि। 
पुहप पत्र जहाँ हीरा मर्णी, कहे कबीर तहां जिभवन धण्णों ॥ 


झासन--जहां सिद्धों भर नाथों ने चौरासी प्रकार के भ्रासन बतला 
कर योग के कायिक पक्ष को महत्व दिया है, कबीर ने वहां केवल आसन को 
दृढ़ करने की बात कही है। आध्यात्मिक वातावरण के निरित करने में भी 
बरीर के श्रनुदान को भुलाया नहीं जा सकता । किसी न किसी प्रकार का 
आसन (705८) श्रवश्य चाहिये, किन्तु वह दृढ़ होना चाहिये । दृढ़ भ्रासन दृढ़ 
साधना की भूमिका प्रस्तुत करता है। इसीलिए कबीर ने भप्रासन की दृढ़ता और 
रक्षा की बात पर विशेष ज़ोर दिया है। वे झ्ासन के प्रकारों के पीछे नहीं पड़े । 


१. कबीर ग्रंथांवली, पद ३२४ 
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४६७० कबीर एक विवेचन 


प्राणायाम--झासन के पश्चात्‌ योग का श्रन्य अंग “प्राणायाम है। योग 

दर्शन में प्राणायाम तीन! ब्रकार का माना गया है--बाह्म वृत्ति, ग्राम्यान्तरवृत्ति 

और स्तभवृत्ति । बाह्यवृत्ति का दूसरा नाम 'रेचक' है। श्राभ्यन्तर वृत्ति को 

'पूरक' नाम से भी भ्रभिहित किया जाता है। पहली प्रक्रिया में प्राण को बाहर 

ले जाकर रोक दिया जाता है और दूसरी में प्राण को भीतर ले जाकर रोका 

जाता है। तीसरे प्रकार का प्राणायाम स्तंभवृत्ति है । इसको 'कुम्भक भी कहते 

हैं। इस प्रक्रिया में अन्दर गये हुए प्राण को यथाशक्ति रोकना पड़ता है। 

वास्तविक प्राणायाम कुम्भक ही माना गया है। यह दो प्रकार का होता है । 

जब रेचक और पूरक की सहायता ली जाती है तब इसे 'सहित' कहते हैं, पर जब 

उन दोनों की सहायता के बिना ही प्राणायाम सिद्ध हो जाता है तब वह 'केवल, 
कहलाता है । उसी की सहायता से कुण्डलिनी शक्ति जाग्रत होती है । हठयोग 

प्रणाली में जिस प्रकार सिद्धासन, खेचरी मुद्रा और ताद-लय का महत्त्व है 

उसी प्रकार 'केवल' प्राणायाम का भी महत्त्व है । । 


प्राणायाम और सन--कबीर प्राणायाम का उतना विशाद विवेचन 
नहीं करते जितना कि योगमार्ग में ध्रायः किया गया है । फिर भी कबीर-वाणी 
में उसका महत्त्व कम नहीं हुआ है | योग की जठिलताञ्रों की विवेचना करना 
कबीर का लक्ष्य नहीं था श्रौर न जटिल कायिक साधनाश्रों में ही वे योग को 
निहित मानते थे । वे तो योग को श्राध्यात्मिक प्राप्ति के लिए उपयोगी मान 
कर उसके उपयोगी श्रंश तक ही श्रपनी वाणी को सीमित रखते थे। वे योग 
का उपयोग मन के शमन के लिए करते थे क्‍योंकि मन ही द्व॑त की प्रतीति का 
कारण है।. हीरा' की निष्पत्ति 'मानस' में होती है श्रतएव कबीर का योग- 
दर्शन मन पर विशेष जोर देता है। मन की विक्ृति का निवारण करने और 
उसे स्वस्थ बनाने के लिए कबीर प्राणायाम के उपयोग को नहीं भुला देते । 
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१, हंठयोग प्रदीपिका, पृष्ठ ५५, श्लोक २२-३६ 
२. “नासनं सिद्धि-सवक्ष न कुम्भ: केवलोपमः । 
न खेचरी-समा मुद्रा न नादसदशों लयः॥। 

,, “>हेठयोग प्रदीपिका १-४५ 


कबीर का योग-दर्शन ४६१ 


' 


'पंच बाई” के खोजने की जो बात वे कहते हैं उसका अ्वदय ही कोई महत्त्व 
है। 'रवि ससि पवनां भेलौ बंधि' कहकर.भी वे प्राणायाम-प्रक्रियां की. श्रोर 
संकेत करते हँ। श्रतएव कबीर की वाणी में नाड़ियों का मूल्य प्राणायाम के 
संबंध से है । 


नाड़ियाँ---कहने की श्रावद्यकता नहीं कि नाड़ियाँ प्राण-वाहिनी हैं । 
इनके द्वारा शरीर में प्राण-संचार होता है । इनकी संख्या के संबंध में शास्त्रों 
में मत-भेद हैं । ' 'भूतशुद्धि तंत्र में इनकी संख्या बहत्तर हजार बतायी मयी है, 
प्रपंचसार तंत्र में तीस हजार तथा शिवसंहिता में पेंतीस हज़ार कही गयी 
है गै इनकी संख्या कितनी भी हो, इनमें से योड़ी-सी ही नाड़ियां महत्त्व की 
हैं जिनमें से तीन ही का नाम बार वार आया है । नाड़ियों की अनेकता उनकी 
दृष्टि में है, यह स्पष्ट है । 


जो हो कबीर यह भानते हैं कि नाड़ियाँ वे मार्ग हैं जिनसे प्राण-शक्ति 
प्रवाहित होती है। यद्यपि कबीर शारीरिक शोध को विशेष महत्त्व नहीं देतें, 
किन्तु मानसिक शोध में शारीरिक शोध अपने श्राप समविष्ट हो जाती है । 
नाड़ी-शोध योग की प्रारंभिक सीढ़ी है क्योंकि 'मन का संबंध वायु से है और 
वायु का नाड़ियों से । नाड़ियों की अशुद्धता कुण्डलिनी शक्ति के ऊध्वे-गमन 
को रोकती है और शुद्धि उसमें सहायक होती है । 
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४, “मलाकलाधु ताडीषु सारुतो नेव सध्यग: । 

फर्थ स्पादुन्मनीसाव: कार्येसिद्धि: कंय॑ भवेत्‌ ॥ 

शुद्धिमेति यद्ाा सर्वे नाडोचर्क सलाकुलम। 

तदेव जायते मोगी प्राणसंग्रहणे क्षमः ॥ 

““हठयोग प्रदीपिका २-४५ 


४६२ . कंबीर एक विवेचन 


प्रमुख नाड़ियां--ना ड़ियों में इड़ा, पिगला और सुषुम्ना का महत्त्वपूर्ण: 
स्थान है । इड़ा प्रोर पिगला शवास-वाहिनी नाड़ियाँ हैं। इनके द्वारा क्रम-क्रम 
से इवास-प्रवाह होता रहता है भ्रतएवं ये काल की सूचना देती हैं बिल्कुल उसी 
प्रकार जिस प्रकार कि चन्द्र और सूर्य काल की सूचना देते हैं। “इड़ा को 
चन्द्रा नाड़ी और पिंगला को सूर्या नाड़ी” भी कहते हें। 'ससिहर सूर' कह 
कर कबीर इन्हीं नाड़ियों की शोर संकेत करते हैं । जिस प्रकार चन्द्र-सूर्य शब्द 
क्रमशः इड़ा-पिगला के प्रतीक हैं उसी प्रकार भ्रग्नि सुषुम्ना की प्रतीक है। यह 
नाड़ी इडा और पिंगला के बीच में स्थित है। यह 'काल का भक्षण” करती है 
क्योंकि सुधुम्ना मार्ग में वायु का प्रवेश तभी होता है जब इड़ा और पिगला 
दोनों के मार्ग को रोक दिया जाता है। इन दोनों नाड़ियों का संबंध भ्रथवा 
ऐक्य सुषुम्ना में होता है। इस प्रकार वायु के सुषुम्ता में श्राने पर चन्द्र भर 
सुर्यं--रात श्रौर दिन श्रर्थात्‌ काल का श्रन्त हो जाता है। यही योगी की 
अमरता है भौर इसी को उन्मनी अवस्था कहते हैँं। जब सुषुम्ना में चन्द्र श्लौर 
सुर्ये मिल जाते हैं तब प्राण सुषुम्ना के मार्ग से ऊपर को चढ़ते हैं। इसको कबीर 
“उल्टी गंगा” बहना भी कहते हैं--- 


'उलटी गंग मेर कू घली' ।' 


इसी समय चक्रभेदन होता है और इसी समय ग्रनाहत नाद सुनायी 
पड़ता हे-- 


“प्रकट प्रकास ग्यांन गुर गमि थें, ब्रह्म भ्रगनि प्रजारी। 
सप्तिहर सूर दूर दूरंतर, लागी जोग जुग तारी॥ 
उलटे पवन चक्र घट बेधा, मेरइंड सर पूरा । 
गगन गरजि सन सु ति समांनां, बाजे अभ्रनहुद तूरा॥ 


हठयोग प्रदीपिका २-७ न्‍ 
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की कर की 


कबीर का योग-दहां न ४६३. 


प्रयवा:-.. 


“ससिहरर॒सूर मिलावा, 
तब अनहद बेन बजावा' ॥/ 


नाड़ी-प्रतीक---जिस प्रकार इड़ा, पिगला और सुषुम्ना को प्रतीक रूप 
में क्रमश: चन्द्र, सूये भौर अग्नि कहते हैँ उसी प्रकार गंगा, यभुना श्रौर सरस्वती 
भी कहते हैं। कबीर ने 'सरस्वती' का प्रयोग शायद कहीं नहीं किया । वे इसे 
बंकनालि, सुषुमन नाड़ी, उलटी गंग झ्रादि नामों से इंगित करते हैं । कबीर ने 
जिस प्रकार 'गंग जमुन उर अंतर” कह कर इड़ा और पिंगला की ओर संकेत 
किया है उसी प्रकार 'बंक नालि की डोरि' कह कर सुषुम्ना की ओर इंगित 
किया है । 


त्रिवेणी--मूलाधार इन तीनों नाड़ियों की मिलन-स्थली है। इसको 
योग की भाषा में 'युक्त-त्रिवेणी' भी कहते है । श्राधार कमल से प्रारम्भ होकर 
इड़ा और पिगला क्रम-क्रम से सुषुम्ता के दाँये-बाँये होती हुई ब्रह्म-रन्ध्र तक 
जाती हैं। वे श्राज्ञाचक्र में सुषुम्ता में प्रवेश करती हे । इस संगम को “मुक्त- 
जिवेणी' कहते है क्योंकि यहाँ से निकलकर इड़ा और पिगला पृथक होकर 
क्रमशः बाँये श्र दाँये नासिका-रन्ध्र में चली जाती हैं । कबीर ने युक्त त्रिवेणी' 
को त्रिवेणी नाम से ग्रभिहित कभी नहीं किया । इस स्थल की ओ्रोर उन्होंने 
जहाँ कहीं भी संकेत किया है 'मूल कमल" नाम से किया है । हाँ, युक्त त्रिवेणी' 
को उन्होंने 'त्रिवेणी", 'त्रिकुटी-संगम*, 'त्रिकुटी संधि, 'तीरथ राज” एवं 
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४६४ कबीर एक विवेचन 


त्रिकुट कोट आदि संज्ञाएं प्रदान की हैं । कबीर ने योग के पारिभाषिक दाब्दों 
से अनेक सुन्दर रूपक तैयार किये हे। उनमें से नमूने के लिए एक देख सकते 
हैं जिसमें इड़ा, पिगला, त्रिवेणी और षद चक्रों का महत्त्व प्रतिपादित किया 
गया है-- 


“ग्ररध उरध की गंगा जमुना, मूल कमल की घाट । 
घट चक्र की गागरी, त्रिबेणी संगम बाट ॥ 


जिस प्रकार धामिक लोग त्रिवेणी-स्तान का माहात्म्य बतलाते है उसी 
प्रकार कबीर भी त्रिवेणी-स्नान के माहात्म्य का वर्णन करते हैं, किन्तु कबीर 
की “त्रिवेणी' में केवल मन ही स्नान कर सकता है श्नौर उससे उसको 'सुरति' 
की प्राप्ति हो सकती है:-- 


“त्रियेणी मनहिं नहवाइये। 
सुरति मिले जो हाथि रे” 


काशी--आज्ञाचक्र से गुजरती हुई इड़ा को “वरुणा' और पिगला को 

असी” भी कहा गया है और उनके संबंध से चक्र को वाराणसी” कहते हैं । 

कबोर ने इन नदियों का नाम कहीं नहीं लिया श्रोर न चक्र को ही वाराणसी 
कहा है, किन्तु उसके पर्यायवाची शब्दों का प्रयोग भ्रवश्य किया है । उन्होंने इस 
स्थल को कभी 'कासी और कभी 'शिव की पुरी” कह कर उसी आशय की 


पूति की है 
वी कासोी खोज बास, 
तहां जोति सर्प भयो परकारस ॥ 
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कबीर: का योग-दर्शन ४६५ 


घट्च्रक--योग-शास्त्र में सुषुस्ना के मार्ग में अ्रनेक चक्रों' की स्थिति 
अतलायी गयी है । इनमें,से प्रथम मूलाधार है जो सुषुम्तना का मूल होने के 
कारण इस नाम से श्रभिदित क्रिया गया है। यहीं कुण्डलिनी शक्ति का निवास 
है। यह चक्र प्रधोमुख है ग्रौर चतुदंल कमल के आकार का है। यह ग्रुदा भशौर 
लिंग के मध्य स्थित है। दूसरा स्वाधिष्ठान चक्र है जो ऊध्व॑मुख षपड़॒दल कमल 
के भ्राकार में लिगमूल में स्थित है। नाभिमूल में तोसरा चक्र मणिपुर स्थित 
“है जो दशदल कमल के आकार क्रा है। इसके ऊपर हृदय में चौथा चक्र है जो 
द्वादशदल कमल के आकार का है जो हृदय चक्र या अनाहत चक्र के नाम से 
आश्यात है| पाँचवाँ चक्र कंठस्थान में स्थित हें। इसका नाम विशुद्ध चक्र है 
और यह षोड्शदल कमल कहलाता है । छठा चक्र प्राज्ञाचक्र या आकाश चक्र 
है । यह द्विंदल कमल है और इसकी स्थिति श्र मध्य में है । 


कबौर ने इन षटचतक्रों को स्वीकार किया है और उनके भेदन के महत्त्व 
पर जोर दिया है;-- 


“बट चक्र कंबल बेधां, जारि उजारा कीन्‍नहां। 
काम क्रोध लोभ भोह, हांकि स्थावज दीन्हां ॥ 


इन चक्रों का भेदन पवन को उलटने पर एवं सुषुम्ना में वायु के प्रविष्ट 
होने पर होता है:-- 


“उलदे पवन चक्र घट बेधा, मेर-डंड सर पूरा । 


सहस्नार चक्र और उसकी विशेषता--इन षट्‌ चक्रों के अतिरिक्त ब्रह्म- 

रन्न्न में सह्लार चक्र है जो सहस्नदलकमल कहलाता है। इसकी त्रिकोण- 
कर्णिका में पूर्ण चन्द्रमण्डल है । इसके मध्य में बिजली के समान परमानन्द रूप 
देदीप्यमान ज्योति है। इसमें चिंदातन्दस्वरूप परमशिव विराजमान हैं । इनके 





१. गोरक्ष पद्धति, पृष्ठ १४-१२ तथा पृष्ठ १५-१६ 
२. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १५६, पद २१० 
३. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६०, पद ७ 


४६६ कबीर एक विधपैचन 


पारव में सह सूर्य के' समान तेजधारी प्रवोधस्वरूप अर्द्धाचन्धाकार निर्वाणकला 
विराजमान है । इसके मध्य में कोटि सूर्यों के समान तेजोमय एवं रोम के समान 
सूक्ष्म निवरणि-शक्ति की स्थिति है। इसके मध्य में मन-वाणों से परे, केवल 
योगगम्य, परमशिवपद है, इसी को परब्रह्म पद भी कहते हैं । 


सहस्नारचक्र के समान भ्रन्य चकों में भी देवस्थिति स्वीकार की गयी 
है| मूलाधार में ब्रह्मा, स्वाधिष्ठान में विष्णु, मणिपुर में महारुद्र, हृदय में 
'ईश्वर, विशुद्ध में सदाशिव तथा आ्राज्ञाचक्र में शिव की कल्पना की गयी है १ 


चक्राधिदेव--दहन चक्र-कमलों के दलों और गअ्धिदेवों के संबंध में कबीर 
ने स्वतंत्रता से काम लिया है । कबीर ने एक अष्टदल-कमल भी माना है जो 
परंपरा से भिन्‍न है। किस कमल की स्थिति कहाँ है, इस संबंध में कबीर की 
वाणी स्पष्ट नहीं है। ग्रधिदेवों के संबंध में कबीर ने जो स्वतंत्रता ली है उसका 
कारण यह है कि बे अनेक देवों की सत्ता स्वीकार नहीं करते। उन्हें 
तो केवल एक ही देव मान्य है जिसे वह किसी भी नाम से श्रभिहित कर देते 
हैं। वह कहीं श्रीरंग, कहीं श्रीगोपाल, कहीं कमलाकान्त और कहीं ज्योति- 
स्वरूप है। निम्नलिखित उद्धरणों से उक्त कमल-दलों झौर श्रधिदेव-तामों का 
परिचय हो सकता “है:--- 


“बटदल कंबल निवासिया, चहुं कों फेरि मिलाइ रे। 
वदहु के बीचि ससाधियां, तहां काल न पासे आइ रे। 
भ्रष्ट कंबल दल भोतरां, तहां श्रोरंग केलि कराइ रे । 


५ 8 ७: ् ५ 


कदली कुसम वल भोतरां, तहां बस भ्ांगुल का ओच रे । 
तहां दुवादस खोजि ले, जनम होत नहों मोँच रे ॥। 


54 >< >< 
त्रिबेणी मर्नाह न्‍्हवाइए, सुरति मिले जो हाथि रे । 


३ । ९ ५ 


कबीर को योग-दर्शन 'एँ६७ 


गगन गरजि मघ जोइये, तहां दोसे तार श्रनन्त रे। 
बिजुरी चमकि धन बरषि है, तहां भीजत हैं सब संत रे । 
थोडस कंवल जब चेतिया, तब मिलि गये श्री बनवारी रे ।” 


तथा 


“ग्रागम वूर्गम गढ़ रचियो बास, जामहि जाति करे परगात । 
बिजली चमक होह प्रनंद, जिहि पोड़े प्रभु बाल गुबिद ॥ 


>< ४ ८ 
अनहद सबद होत भनकार, जिह पोड़े प्रभु श्री गोपाल । 

>८ >८ है. 
हादस दल ग्भ्यंतर मंत, जह पोड़ श्रीकमलाकन्त । 

>< >< >< 
उहां शरण नाहों बंद, भ्रादि निरंजन करे भ्रनंद ॥ 


इन उद्धरणों से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि कबीर ने योगज्क्षेत्र सें 
भी भपनी स्वतन्त्रता को अपहत नहीं होने दिया। कबीर का लक्ष्य योग का 
विस्तृत एवं विशद विवेचन करना नहीं था, श्रपितु अनन्य प्रेम की सिद्धि एवं 
भ्रद्देत तत्त्व के साक्षात्कार के निमित्त मन को तदनुरूप बनाने के लिए योग के 
उपयोग की ओर संकेत करना था। इसीलिए कबीर की वाणी में योग-संबंधी 
विस्तारों का अभाव है । 


कृष्डलिनी--कबीर ने कुण्डलिती के जागरण पर भी पर्याप्त जोर दिया 
है । इसके जागरण के लिए इड़ा-पिंगला के प्रवाह को रोकना आवश्यक है। 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ८८, पद हैं 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २६६९, पद १६ 


४६८ कबीर एक विवेचन 


इसके जागते ही सुषुम्ना का मार्ग खुल जाता है और उससे प्राणवायु, ऊध्वंगामी 
हां जाती है :-- 


“ससिहर सुर द्वार दस मंदे, लागी जोग जुग तारो । 


हर ( २५ 
उलटी गंग नोर बह श्राया, भश्रंमृत धार चुवाई॥ 
4 हैक 04 


प्रेम पियालें पीबन लागे, सोवत नागिनी जागी॥। 


“यह कुण्डलिनी मूलाधार के अ्रधोभाग में स्थित है। कहते हैं कि वहाँ 
एक त्रिकोण चत्र में स्थित स्वयंभूलिग है। उसे साढ़े तीन वलयों में परिवेष्टित 
करतो हुई कुण्डलिनी सुषुप्त सपिणी की भाँति स्थित है | सहलस्नार चक्र में नित्य 
पुरुष का निवास है। कुण्डलिनी की प्रसुप्तावस्था में बाह्य सृष्टि चलती रहती 
है, किन्तु योग द्वारा उसके जाग्रत हो जाने पर बाह्य सृष्टि पुरुष में विलीन हो 
जाती है ।” 


ग्रमत--सहस्नार में स्थित चन्द्र से श्रमृत स्रवित होता रहता है जो 
इड़ा नाड़ी से प्रवाहित होता रहता है जिसे मूलाधार में स्थित सूर्य भस्म करता 
रहता है और उसके स्थान पर विष उत्पन्न करता है जो शरीर में व्याप्त होता 
शहता है जिससे भ्रसामथिक जरा एवं मृत्यु का सामना करना पड़ता है। योगी 
लोग उपाय से उस अमृत का सदुपयोग करके विष-प्रभाव से मुक्त होकर अमर 
हों जाते हैं । इस श्रमृत-लाव को कबीर निर्भर-रस भी कहते हैं :--- 

“तीभर और रस पीजिये, तहां भंवर गुफा के घाट रे ।” 
तथा 


धतोभर श्रोर श्रमीं रस निकसे, तिहि मदिरावल छाका ॥” 








१, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १११, पद ७४ 
२०. लययोग संहिता तंत्र, पृष्ठ २ 

३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ८८, पंक्ति १० 
४, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३९६, पद १५५ 


कबीर का योग-दर्शन ४६६ 


उदबुद्ध कुण्डलिनी क्रमशः षट्चक्रों का भेदन करती हुई सहस्तार चक्र 
में शिव से जा मिलती है। इसको शिव-शक्ति-संयोग भी कहते हैं। कबीर 
शिव-शक्ति को ईश्वर-गौरी' भी कहते हैं । 


कबीर की योग-साधना का स्वरूप-- कबीर की योग-साधना में अनेक 
साधनाओं का मिश्रण है। उनके समय में योग के भी अनेक रूप प्रचलित थे । 
हठयोग में उनमें से बहुतसी बातों का समावेश कर लिया गया था। फिर भी 
कबीर ने उन सब बातों को अपने ढंग से ही स्वीकार किया। जिस प्रकार 
उन्होंने कुण्डलिनी-योग की उपयोगी बातों को स्वीकार कर लिया उसी प्रकार 
मंत्रयोग, लययोग और शब्द-योग को सारभूत बातों को भी श्रपना लिया । 
कहने की आ्रावश्यकता नहीं कि नाम-सुमिरण जिसको हम मंत्रयोग भी कह 
सकते हैं, सुरति-शब्द-योग का ही रूप है। इसका लक्ष्य मन को नाम' स्मरण 
में इस प्रकार लगा देना है कि उसका अपना पृथक अ्रस्तित्व ही न रह जाये 
लययोग का लक्ष्य भी यही है। इसमें साधक प्रपने को साध्य में विलीन कर 
देता है । इसको कबीर 'लौ' या 'लिव कहते हैं। सुरक्षित-शब्द-योग में मंत्र- 
योग श्रौर लययोग, दोनों का मिलन हो जाता है । बाह्य शब्द भ्रन्तमु ख होकर 
उच्चरित से भ्रनुच्चरित एवं अनाहत नाद में परिवर्तित होकर घून्य रूप में 
परिणित हो जाता है। परमात्मा का नाम ही योग को चरम दशा में परमात्मा 
हो जाता है श्रोर उसमें साधक डूब जाता है । 


सहजयोग---संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि कबीर का योग मनो- 
योग है जिसको वे सहजयोग भी कहते हैं। इसको न तो अप्टांग योग ही कह 
सकते हैं और न षडंग हठयोग ही, क्योंकि इसमें किसी क्रम, श्रम, या क्रृत्रिमता 
के लिए अ्रवकाश नहीं है । यद्यपि कबीर ने यम-नियम की कोई चर्चा नहीं की, 
किन्तु उनका कहीं खंडन भी नहीं किया । हाँ, उनके सहजयोग में कठोर नियमों 
का, जिनमें श्रम एवं दिखावा अधिक है, समावेश नहीं है। आसन को दुृढ़ता 
पर जोर देकर कबीर ने उसके भेद-विस्तारों को छोड़ दिया है। वे प्राणायाम 
झौर उसके महत्त्व को भ्रच्छी तरह समभते हैं, किन्तु कुम्मक को अ्रधिक ग्रनुकूल 
समभते हैं :--- 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ११०, पद ७१ 


४७० कबीर एक विवेचन 
“जब कुम्भकु भरिपुरि जोना, तब बाजे भ्रनहद बीना ।” 


अनेक नाड़ियों की झोर संकेत करते हुए भी कबीर ने इड़ा, पिंगला 
और सुषुम्ना का ही नाम लिया है। इड़ा-पिगला से तो उन्होंने भाटी का काम 
लिया हैं। कबीर के सहजयोय में सहयोग देने वाली नाड़ी सुषुम्ना है। इसी 
के मार्ग से वे वायु को उलटते हैं भ्लौर इसी के मार्ग से वे सोती हुई कुण्डलिनी 
को जगाकर ब्रह्म रन्श्न में ले जाते हें जहाँ वह शक्तिरूपिणी कुण्डलिनी शिव 
से मिलती है। इस दशा में परमानन्द की प्राप्ति होती है। षट्‌ चक्रों का भेदन 
भी सुषुम्ना के मार्य के खुलने पर ही होता हैं। सुषुम्ना ब्रह्मसन्थ का मार है 
औ्लोर ऐसा प्रतीत होता है कि कबीर ब्रह्मरन्ध्र श्रोर सुषुम्ना में विशेष भ्रन्तर 
नहीं मानते । “मंवर गुफा सुषुम्ना और ब्रह्मरन्ध्र, दोनों को एक साथ संकेत 
करती है । इस ब्रह्मरन्ध्र में कबीर को आराषध्य परम ज्योति का साक्षात्कार 
होठा है । इस “दरीबे' में श्राकर मन पबन के साथ विलीन हो जाता है। इस 
अवस्था को कबीर इस प्रकार व्यक्त करते हैं :--- 


/उनमन मनुवा सुन्ति समानता, दुविधा दुर्मेत भागी। 
कहु कबोर ध्रनुभो इक देख्या, रांम नाम लि लागी |” 


इसको कबीर मन की निर्वाश-अभ्रवस्था भी कहते हैँ :-- 


“कबीर यहु मन कत गया, जो मन होता कालिह । 
हुगरि बूठा मेह ज्यू, गया निवाणां चालि ॥” 


योगियों का कहना है कि 'सहस्नार' में स्थित चन्द्र से अमृत खवित 
होता है जिसे मूलाघार में स्थित सूय सोखता रहता है | योगी लोग उसे उपाय 
से पौकर अ्रजर-अमर हो जाते हैं । कबीर उस चन्द्र का वर्णन तो नहीं करते 
जिससे भप्रमृत स्रवित होता हूं, किन्तु वे वहाँ एक निर्भर अ्रवश्य मानते हैं जहाँ 


बन वजन अ»33-3-- रमन. >कमब०« २५253 4७ +++- की -3कीना++9 अमन. जनम का जम -++ अमन -न---जी--- अबकआ--.+4-3क28+ +पकममत गन. वा. 4 3५3 +-+०नमा- ७ अर बक, 





अनासकननल>न 


कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३०८, पंवित ५ 
ग्रार्थर एवेलन : सर्पेण्ट पावर, पृष्ठ ५ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २९१, पद ६१ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३०-२२ -- 


|| 


>ब 
दी 


विकन्क पिजन पं ->«232ेअक>->कक+ ० ५० 4५१4०. क हज न ॥+ न्भ्नन + 


कब्बीर का योग-दर्शव ४७१ 


से अभ्ृत भरता रहता हैं' और कबीर का अनुभव है कि उसे पीकर साधक 
“मतवाला/ हो जाता है। कबीर का यह झमृत, में समभता हूँ, कायिक रस 
नहीं है, अपितु भ्राध्यात्मिक आनन्दमात्र है । 


मुद्गादि--कबीर ने किसी विशेष मुद्रा का उल्लेख नहीं किया, किन्तु 
विभिन्‍न चक्रों में श्राराध्यदेव के ध्यान की बात भ्रवश्य कही है जिसका उल्लेख 
पहले ही किया जा चुका है। मूलबंध' पर कबीर ने विशेष जोर दिया है 
क्योकि इसका प्रभाव प्राणायाम की दृढ़ता पर भी पड़ता है । ह 


. ध्यान और नाद--ध्यानबिन्दूपनिषद योगी को श्रनाहतनाद सुनने की 
प्रेरणा देता है। साथ ही वह ध्यान के संबंध में भी निर्देशन करता है | पूरक 
के साथ नामिकमल में स्थित चतुभुज रूप देव एवं सन के फूल के रंग का 
ध्यान करना चाहिये, कुम्मक के साथ कमलासन ब्रह्मा का ध्यान करना चाहिये 
तथा रेचक के साथ श्राज्ञाचक्र में स्थित त्रिलोचन रुद्र का ध्यान करना 
चाहिये । 


ध्यान की दृष्टि से कबीर ग्ननाहत, भ्राज्ञा और सहस्ार--इन तीन चत्रों 
का विद्येष उल्लेख करते हैं, यद्यपि 'कदली कुसुम दल” का उल्लेख करके वे 
सर्वदेवमय 'नाभिकमल' का भी ध्यान रखते हैं । कमलाकान्त, श्रीरंग, श्रीगोपाल 
प्रादि नामों से कबीर किसी आकार की श्रोर इंगित नहीं करते किन्तु 'कदली 
कुसुमदल' आ्रादि से वे ध्यान के लिए झ्ाश्रय अवश्य खोज लेते हैं । जब सालंब 
मन निरालंब होकर विलय को प्राप्त हो जाता है तभी आत्मदशा प्राप्त हो 
जाती है । 


वायु श्लौर सन--यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि प्राण के साथ 
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मन का गहन संबंध है बिल्कुल उसी प्रकार जिस प्रकार कि भने का' वासना 
के साथ है । इसी लिए हठयोग प्रदीपिका में कहा' गया है--/चित्त' को प्रवृत्ति 
में दो कारण हैं:--एक वासना और॑ दूसरां प्राणवायु ! इन दोनों में से एक भी 
क्षीण हो तो दोनों ही नाश को प्राप्त हो जाते हैं अर्थात वासना का क्षय होने 
पर प्राण और चित्त-दोनों क्षीण हो जाते हैं श्रौर प्राण क्षीण होने पर चित्त 
और वासना दोनों नष्ट हो जाते हैं ।” “जो पवन को बांध लेता है वही मन 
को भी बांध लेता है और जो मन को बाँध लेता है वही पवन को भी बाँध 
लेता है ।” कबीर भी मन-पवन' के संबंध को भली भांति समभते हैं । वे 
यह जानते है कि जहाँ पवन लीन होता है वहीं मन भी लीन . होता है । 


वायु अपने ऊध्वंगमन के साथ मन को भी ले जाता है और मन के 
ऊध्वंगमन में वायु का ऊध्वेगमन भी संनिहित रहता है। मन के स्थैर्य और 
विलय का एक ही अर्थ है। जबतक मन में वृत्तियाँ रहती हें तबतक ,उस॒की 
चंचलता या अस्थिरता सिद्ध है। मन के स्थिर होने पर प्राण स्थिर हो जाते 
हैं और प्राण (वायु) स्थेयें से बिन्दु (वीयें) स्थिर होता है जिससे शरीर को 
सैत्त्व एवं स्थय प्राप्त होता है :-- .' ' 


“मनः स्थैयें स्थिरो वायुस्ततो ' बिन्दु. स्थिरो' भवेत्‌। ' 
बिन्दुस्थयात्सदा सत्य . पिण्डस्थ्य, प्रजायते' 4 . 


कबीर मन के मारने की, बात पर ..बहुत. जोर देते हेँ। .इसी को सूफी 
'फनाँ की स्थिति बतलाते हैं। कबीर जहाँ मन की स्थिरता पर जोर देते हैं 
वहाँ बिन्दु! की स्थिरता पर भी जोर. देते हैं क्योंकि वे जानते हैँ कि इससे 
सत्त्व की प्राप्ति हीती है जिससे मन स्थिर हीता हैं । इसीलिए वे कहते हैं :-- 
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सुप्पनों बिद न देई भरनां, ..,, 
ता काजी कू जुरा न मरणां । 


| , श्रोवरादि इन्द्रियों का प्रेरक मन है, मन का प्रेरक मारुत है और मारुत 
का नाथ लय (मनोलय ) है। वह लय नादाश्नित है भ्रर्थात्‌ नाद में मत्त लय 
को प्राप्त हो जाता है :-- 


“इन्द्रियाणां मनोनाथोी मनोनाथस्तु मैारुतः। 
मारुतत्य लयो नाथ: स लयो नादमाश्रितः' ॥ 


मन, सारुत श्रोर नाद--कबीर भी इन्द्रियों को अधिकृत करने के लिए 
मन को अधिकृत करने की बात कहते हैं। जबतक मन काबू में नही होगा तब 
तक इन्द्रियां भी काबू में नहीं आती :-- 


“मन न मारया मन करि, सके न पंच प्रहारि ।” 


इन्द्रिय-विषयों में रमा हुआ मन उस समय तक वच्ञ में नहीं भ्रा सकता 
जबतक कि उसको विषयों से विभुख न किया जाये। इस श्रभिप्राय से कबीर 


कहते हैं :-- रा 


“कबीर मन बिकर पड़चा, गया स्वादि के साथि। 
गलका खाया बरजतां, पभ्रव क्यू श्राबं हाथि॥” 


साधना की सफलता मन रूपी मृग को मारने में है । जिस प्रकार नाद- 
मुग्ध हरिण मारा जाता है उसी प्रकार नाद-लग्न मन भी मारा जाता है यों 
तो कबीर ने मन मारने के भ्रनेक साधन बतलाये हैं, किन्तु उनमें से एक साधन 
नादानुसन्धान भी है जो योग से संबंधित है । इसीलिए वे सुरति-निरति के साथ 
नाद की श्रावश्यकता पर जोर देते हुए कहते हैं :--- 
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“मुद्रा निरति सुरति करि सिगी, नाद न षंडे धारा'।” 


सन शोर नाद--मन के विलय के लिए जिस प्रकार ज्योति का ध्यान 
स्रावश्यक है उसी प्रकार नाद-अवण भी आवश्यक है । राजा राम की ज्योति 
में कबीर की अन्तद्‌ ष्टि लग जाती है और 'अनाहत नाद' में उनकी भ्रन्तःश्रुति 
लग जाती है । यह अन्तदृष्टि और श्रन्तःश्रुति मन की ही एक स्थिति है । 
'बीरे-धीरे मन इन्हीं में ज्रीन हो जाता है :--- 


“राजा राम श्रनहद किगुरो ब्राजे, 
जाकी दृष्टि नाद लव लाये ॥४ 


तथा-- 


“जगत गुर गअ्नहद कोंगरी बाजे, 
तहां दीरघ नाद ल्‍यो लाये ॥/ 


नाद को भ्रवस्थाए:--अनाहत नाद की चार अवस्थाए' होती हें--- 
(१) आरंभावस्था, (२) घटावस्था, (३) परिचयावस्था, भ्रौर (४) निष्पत्ति- 
झवस्था । निम्न श्लोक दृष्टब्य है--- 


“झ्रारम्भश्च घटइचेव तथा परिचयोषषि थ। 
निष्पत्ति: सर्वयोगेषु स्पादवस्थाचतुष्टयम्‌ ॥॥/' 


“जब प्राणायाम के अ्रभ्यास से अनाहत चक्र में वर्तमान ब्रह्मग्रन्थि का 
भेदन होता है तो हृदयाकाश में उत्पन्त झ्रानन्‍न्दजनक, अलंकार-मंकृति के 
समान शअ्रनाहत ध्वनि देह के भीतर सुनायी पड़ती है । 


घटावस्था में प्राणवायु अपने साथ श्रपाक, नाद और बिन्दु को एक 
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ऋरके मध्य चक्र में स्थित होती है जो कंढ-स्थान में है ॥ यहां कुम्मक ह्वारा 
विष्णु-ग्रन्थि के भेदव से अतिशून्य (कंठस्काश) में भेरी-नाद ज॑ंसा विविध-नाद- 
'संगर्दे श्रधणगोचर होता है । 


तीसरी शवस्था में भ्र मध्याकाश में मदंल-वाद्य की सी ध्वनि होती है 
जो प्राणवायु के महाशून्य (भौंहों के बीच के अ्रवकाश्व ) में स्थित होने पर 
'मुनायी पड़ती है । इस अवस्था में भ्रनेक सिद्धियां मुग्ध करने भ्राती हैं, किन्तु 
उनके तिरस्कृत होने पर सहज आत्मानन्द का उदय होता है और योगी दोप, 
दुःख, जरा, व्याधि, क्षुधा, निद्रा आदि से मुक्त हो जाता है। यहाँ आज्ञाचक्र 
है जिसकी ग्रंथि का नाम रुद्र-ग्रन्थि है। इसी ग्रंथि. के भेदन के उपरान्त प्राण- 
वायु भ्रकुटि-आकाश में प्राप्त होती है इस स्थान को शवंपीठ या शिवालय भी 
कहते हैं । 


चौथी अवस्था में प्राणवायु ब्रह्मरन्न्न में पहुँचती है । इस अ्रवस्था में 
वंशी और वीणा का शब्द सुनायी पड़ता है। इस श्रवस्था में सुनाई देने वाले 
नाद के भी अनेक भेद किये गये हैं। कहते हैं कि झादि में समुद्र, मेघ, भेरी 
ओर ड्मरु का सा शब्द सुनाई पड़ता हैं। अन्त में किकिणी, वेणु, वीसा, अलि- 
ग्रु्जन ज॑सा शब्द सुना जाता है। इस प्रकार सुक्ष्मतर नाद को सुनता हुभ्ा 
योगी का मन भी भीना (क्षीण) होता बला जाता है। एक श्रवस्था ऐसी 
आ्राती है जिसमें नाद के विलय के साथ मनोविलय थी हो जाता है । 


अ्रनाहृुत नाद के श्रन्य वाम--अनाहत वाद के कबीर ने भी अनेक नाम 
बतलाये हैं । वे उसको कहीं गगन-गज्जेना, कहीं 'अनहूद तूरा', कहीं ग्रनहद 
बेन, कहीं भ्रनहद कींगुरी और कहीं 'भ्रनहद बाजा' नाम से अभिहित करते हैं। 
बअनहद मंकार' का प्रयोग भी उन्होंने अ्रनाहत नाद के लिए ही किया है किन्तु 
कहीं ऐसा फ्रतीत नहीं होता कि इन शब्दों का प्रयोग उन्होंने किसी भेद-दृष्टि 
से किया है | 


“भुण और भुणी में अभेद है। आकाश का गुण शब्द है। जबतक 
शब्द सुनायी पड़ता है तबतक झ्राका्श की कल्पना है। मन के साथ दाब्द 
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के विलय हो जाने से जिस निःशब्द परब्रह्म की भ्रनुभूति होती है उसे हीं 
परमात्मा भी कहते हैं! ।” कबीर का लक्ष्य भी 'अनाहत नाद मात्र' का सुतना 
नहीं है। उनका लक्ष्य उससे श्रागे भ्रसीम का साक्षात्कार करना है। वे घ्वनि 
के मार्ग से सहज में मिलने की बात कहते हैं :-- 


“स्वादि पतंग जरं जरि जाई, 
प्रनहद सों मेरो चित न रहाई।” 
“कहे कबीर धुनि लहरि प्रगटी, 
सहजि मिलेगा सोई ॥/ 


लय--मनोविलय की स्थिति को कबीर 'शून्य' की स्थिति भी कहके 
हैं। जिसकी लौ' शून्य में है वे उसी को 'जोगेस्वर' बतलाते हैं :--- 


“कहे कबीर सोई जोगेस्वर, 
सहज सुनि ल्‍थो लागें।” 


प्रन्यत्र यह कहा जा चुका है कि लय का तात्पय मन को वृत्तिहोन 
कर देना है। 'सुनि मंडल में धघरो धियान/ कह कर कबीर इसी अवस्था की 
शभ्रोर निर्देश करते हें । इस अ्रवस्था में जीव की क्या स्थिति होती है, इसका 
परिचय कबीर श्रपनी इस पंक्ति से देते हैं:--- 


“प्यंड परें जीव जेहे जहां, 
जीवत हो ले राखो तहां ।” 


इस अवस्था में शरीर और मन दोनों से संबंध नहीं रहता । जब मनो- 
वृत्तियां नष्ट हो जाती हैं तो शरीर की सत्ता भी साधक के लिए नहीं रहतो 
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और मन उस समय नहीं रहता जब वह ब्रह्ममय हो जाता है। कबीर ने इसी 
बात को इन शब्दों में व्यक्त किया है *--- 


“तन नाहीं कब ? जब मन नाहिं, 
मन परतोति ब्रह्म मन मांहि'।” 


' मन ब्रह्ममय उस समय होता है जबकि वह गंगा-यमुना के संगम पर, 
जो दसवें द्वार पर स्थित है, स्नान करके पावन हो जाता है-- 


“मन मंजन करि दसवें द्वारि, | 
गंगा - जसुना - संधि बिचारि ।” 


'संभवत: वहाँ कुछ न देखकर साधकों को निराक्षा हो इसलिए कबीर 
सचेत करते हें :-- 


/नांहीं देखि न जइये भागि, जहां नहीं तहां रहिये लागि' ।/ 


और समभाते हुए कहते हैं कि जहाँ श्राप लोगों को कुछ नहीं दीखता वहाँ 
ग्रापका आराध्य है । आप उसे पहिचानने का प्रयत्न कीजिये :--- 
जहां नहीं तहां कहछू जांणि, 
जहां नहीं तहां लेहु पछांणि' ।” 
इस अवस्था को कुलाणंव तंत्र' ने ध्यान का वह रूप बतलाया है जो 
विलक्षण है और जिसमें न अतन्र' है न 'अ्रनत्र' है, जहां प्रकाश-पुआ्ज की सी 
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४७५ कृंभौर एक पिवैजन 
दीप्ति, सागर की सी गंभीरता तथा श्राकाश की सी व्याप्ति हे । 


“इस संकल्प-विकल्पहीन स्थिति को योग को भाषा में अनेक नाम 
दिये गये हैं । सम रसत्व, सहजावस्था, राजयोग, समाधि, उन्मनी, मनोन्‍्मनी, 
ग्मरत्व, शून्य, | शून्याशून्य, परमपद, प्रमनस्क, अरद्वत, निरालंब, निरंजन, 
जीवन्मुक्ति, तुरीयावस्था श्रादि से एक ही भ्रवस्था का द्योतन होता है। इस 
प्रवस्था में चित्तवृत्तियों का निरोध हो जाने से सुख-दुख से मुक्ति हो जाती 
है । यह निविकार भ्रवस्था होती है। इसीके क्रम में देह-त्याग के उपरान्त 
विदेह कवल्य अश्रथवा पर्मभुक्ति की प्राप्ति हो जाती है जिसे स्वरूपावस्थान भी 


कहते हैं । 


, कबीर ने उन्मसी, मनोन्‍्मनी, शून्य, परमपद, ग्रद्व॑त, निरालंब, निरंजन, 
जीवनमुक्ति आदि नामों से इसी भ्रवस्था की ओर संकेत किया है, किन्तु इस 
अवस्था को वे सत्ताहीन नहीं मानते । उन्मनी अवस्था में समग्र ब्रह्मांड पिंड में 
प्राभासित होने लगता है । 


निष्कर्ष--कबीर ने योग को प्रेम से झासिक्त किया है। जिस निरंजन 
को हठयोगियों ने भ्रवस्था माना है उसको कबीर ने प्रायः एक सत्ता के रूप में 
ही स्वीकार किया है। इसका कारण उनका प्रमातिरेक है। इस प्रेम के 
अतिरेक से वे योग, ध्यान श्रौर तप को विकार कह डालते हैं। वे स्वेत्र निरंजन 
राम को देखते हुए उसी का आश्रय ले लेते हैं :-- 


“इंजन आवे भंजन जाइ, निरंजन सब घटि रहो समाह । 
- ओम थ्यांन तप से विकार, कहे कबीर मेरे रांस भ्रघार ॥।” 


“राम रसायन के सामने वे सिद्धियों को हेय समझकर तिरस्कृत कर 
देते है। श्रोर तो और, ज्ञान तक को वे विकारों का कारण कह कर हरि- 
प्रेम को उत्कृष्ट बतला देते हैं :-- 
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“का सिधि साधि करों कुछ नांहीं, रांस रसांइन सेरी रसना माहों। 
नहीं कुछ ग्यांन ध्यांन सिधि जोग, ताथे उपजे नांनां रोग॥ 
का बन में बस भये उदास, जे मन नहीं छाड़े श्रासा पास ३ 
सब कृत काच हरो हित सार, कहे कबोर तजि जग व्योहार' ३” 


संक्षेप में यही कहा जा सकता है कि ज्ञान और योग को कबीर भ्रपने 
में पुर्ण नहीं मानते, हरिप्रेम में ही उनकी पुर्णता सिद्ध होती है । 


उडी फयक०ल७&-+->्या रन नकन++ कम जन टन “परगना नपलनन+न हाफलआन-क पालना 
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* २०२: 
कबीर का चिन्तन-पक्त 


यह कहने की भ्रावश्यकता नही है कि कबीर का साधना-पक्ष बड़ा प्रबल 
है । कबीर योगी भी हैं और भक्‍त भी, किन्तु योग को वे प्रेम-सिद्धि का ही एक 
साधन मानते हैं अन्यथा हरि-प्रेम के सामने वे योग को व्यर्थ न कह डालते। 
इतना ही नहीं, हरि-प्रेमी कबीर ने ज्ञान तक को व्यर्थ कह दिया है। इसका 
तात्पयं यह नहीं है कि योग श्रौर ज्ञान का उनके लिए कोई उपयोग ही नहीं 
है । वे योग को वृत्तियों के शमन के लिए और ज्ञान को तात्त्विक बोध के लिए 
भक्ति का सहयोगी मानते हैं । 


योग उनकी व्यक्तिगत सांधना है जिसका सम्बन्ध केवल उन्हीं से है, 
किन्तु प्रेम में उनकी व्यक्तिगत साधना होती हुई भी उसका उदय प्रसार से 
होता है जहाँ योग का कोई काम नहीं है, किन्तु ज्ञान उस प्रसार के विश्लेषणा- 
त्मक बोध के लिए भी आवश्यक रहा है। ज॑से-जंसे उन्होंने प्रसार को समझा 
है वसे-वंसे उनका प्रेम व्यापक एवं गहन होता गया है । यहाँ तक कि उनका 
सुधारवादी दृष्टिकोण भी उनके ज्ञान से प्रेरित है। उनके इस दृष्टिकोण में 
जहाँ ज्ञान की प्रेरणा है वहाँ प्रेम का आश्लेष भी है। ज्ञान ने उनके प्रेम को 
मारजित करके चमका दिया है जिससे उन्हें समदृष्टि प्राप्त हुई है । ज्ञान सत्य 
का उद्धाटन करता है जिसे कबीर श्रेय और प्रेय, दोनों रूपों में देखते हें । 


कबीर के ज्ञान की दो भूमिकाएँ है जो उनके चिन्तन पर आधारित हैं। 
एक भूमिका पर वे लोक-कल्याण में प्रवृत्त होते हैं जहाँ वे सुधार के प्रस्ताव 
एवं कुत्साश्रों की भत्सेना करके विषमता को समता से पाठना चाहते हैं। दूसरी 
भूमिका पर वे परमात्मा के प्रेम मे निमग्न होते चले जाते हैं । उनके प्रेम की 
चरम परिणति प्रिया, प्रेम और प्रेमी की एकता में होती है । 


कहने की आवश्यकता नहीं कि कबीर का ज्ञान-क्षेत्र अद्वतपरक है, किन्तु 
अ्रेम-क्षेत्र के पथिक कबीर का प्रस्थान बिन्दु हतपरक है। प्रेम दो के बीच का 
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भाव है भ्र्थात्‌ श्राश्नय शौर आलम्बन के बीच में प्रेम पुल का काम करता है 
किन्तु प्रेम की एक विशेषता है कि वह भ्रपनी अनन्यता की दक्षा में प्रेमी को 
प्रियमान कर देता है। इस तथ्य की पुष्टि कबीर के ही शक््दों से की जा 
सकती है :--- ह 


“तूं तूं करता तू भया, सुरू में रही न हूं। 
वारी फेरी बलि गई, जित देखों तित तं'॥” 


झतएव प्रेम अपने प्रारम्भ में ईंतपरक तथा परिणति में श्रद्वतपरक है । 
उस भ्रद्वत की विवेचना कबीर के चिन्तन-द्षेत्र की वस्तु है। वह श्रद्व॑त तत्त्व क्या 
है, इसका उत्तर कबीर ने अनेक प्रकार से दिया है। 


क्‍ “ ब्रहनंत तत्व---वह श्रद्व॑त तत्त्व भ्रदुभुत है, कहने में नहीं आ सकता भ्रौर 
हो सकता है कि कहे हुए पर सुनने वाले को विश्वास न हो क्योंकि सुनने वाले 
की अनुभति भिन्न हो सकती है ।” इसीलिए कबीर कहते हैं :-- 


“प्रब्रहा के तेज का केसा है उनमान। 
कहिबे के सोभा नहीं, देख्या ही परवान ॥ 


उस अद्वेत तत्व को कबीर ने अनेक नामों से श्रभिहित किया है। पारब्रह्म, 
बह्य, परमात्मा, हरि, निरंजन, भ्रलख, खालिक, निर्गुण, भगवान, राम, पुरुषोत्तम 
भादि भ्रनेक नामों से वे उसी श्रद्वत तत्त्व की भ्रोर संकेत करते हैं । वह गुण 
विहीन है । उसका न कोई रूप है, न रंग है। उसमें देखने की कोई चीज़ नहीं 
है । उसका कोई नाम भी नहीं रखा जा सकता क्योंकि वह निग्म॑ण और निरा- 
कार है । इसीलिए कबीर अपनी समस्या प्रस्तुत करते हुए कहते हैं :--- 


“झब गति की गति क्‍या कहूं, जस कर गांव न नांव । 
गुन बिहूंन का पेखिये, काकर धरिये नाव ॥ 
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४८२ ' 'कब्रीर: एक विश्रेषत 


सामभ्य एवं शक्ति---उत्त भरद्ेत तत्त्व. के सम्बन्ध में कबीर की ध्वनुभूति 
अद्भुत है। वहाँ कारण के बिना ही कार्य हो जाता है। “बह मुख के बिता 
का. सकता है, चररों के बिना चल सकृता है, जिह्ना के ब्रिना बोल सकता है, 
स्थान को छोड़े बिना ही दसों दिशाभों में फिर सकता है, हाथों के बिना तात्नी 
बजा सकता है, बाजे के बिना संगीत प्रस्तुत कर सकता है शलर शब्द के बिना 
प्रनाहत्‌ नाद ध्वनित कर सकता है। उसे कोई बिरला ही जान सकता है'।” 
यह वर्णन उस अद्गत तत्व की शक्ति और'सामथथ्य का द्योतक है। इस प्रकार 
' का वर्णन कबीर की कोई विशेषता. नहीं है। उपत्रिषदों ने भी उसकी दाक्ति 
.'एवं प्रभुता का वर्णम इसी, प्रकार किया है। “अपाणिपादो जबनो ग्रहीता पश्यत्यचक्षुः 
स श्यणोत्यकर्ण:'' आदि शब्दों. में. इवेताशबतर उपनिषद ने उसक्री महिमा का 
प्रतिपादन किया है तथा “आसीनो दूरं ब्रजति शयानो याति स्वतः” कहकर 
_कृठोपनिषद्‌ ने परमांत्मा की महिमा के वर्णन करने की उसी शैली का 
उपयोग किया है। 


देश-काल---कोई कृति उसके लिए भ्रसम्भव नहीं है किन्तु वह किसी 
कृति में श्रावद्ध भी नहीं है।. देश भौर काल की सीमाएं भी उसे भ्राबद्ध नहीं 
करतीं । 'न वह दूर है न निकट है।” “जिसके सम्बन्ध में न उदय का प्रश्न 
उठता है भोर न अस्त का! । 'न उसका आदि है और न अन्त है' ।” वह काल 
के विकारों से परे है । “न वह बाल है, न युवा झौर न वृद्ध ही ।'” बह अ्रजरे- 
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छपी 


कबीर का चिन्तन-पक्ष अंदर 


अमर कहा जाता है ।' न वहाँ दिन है न रात है, समय का कोई चिह्न वहाँ 
नहीं है-- 
“तहाँ न ऊगे सुरज चन्द, भ्रादि निरंजन कर प्रनन्द । 


एक प्रन्य स्थान पर “जाके सूरज कोटि करें परकास' तथा कोटि चन्द्रमा 
गहें चिराक' कहकर उस ग्रद्वत तत्त्व को सूर्य भौर चन्द्रमा का कारण भी सिद्ध 
कर दिया है। कबीर की इस उक्ति को मुण्डकोपनिषद्‌ का समर्थन प्राप्त है :- 


“न तत्र सयोभाति न चल्ध तारक 
नेमा विद्युतों भान्ति कुतोध्यमरिनः। 
तमेव भान्तमनुभाति सर्वे 

तस्या भासा सर्वेरसिदं विभाति' ॥/ 


' . भ्रवस्था--वह तत्त्व किसी श्रवस्था को प्राप्त नहीं होता | वहाँ न संयोग 
है श्रौर न वियोग है, न धूप है श्रोर न छाया है। उसे न शीतल कह सकते है 
और न तप्त ही । वह न उत्पन्न होता है और न नष्ट होता है। इसलिए कबीर 

उसे 'सत्य' कहते हैं । 

सत्य--सत्य वह है जो स्थिर रहता है। जो विकार को प्राप्त नहीं होता । 
जहाँ विकार होता है वहाँ विनाश क्री स्थिति भी निश्चित है और जहाँ विकार 
और विनाश है वहाँ सत्य नहीं है । जो उत्पन्न भौर विनष्ट होता है बह असत्य 


| (भूठ) है। 


सत्य को खोज़--उस सत्य की विवेचना वे श्रौोपनिषादिक ढंग से 
नेति-नेति' की शैली में करते हैँ। उस भ्रद्वत तत्त्व को 'इत्थमिद! कहकर सीमित 
नहीं किया जा सक्रता। अ्तएव वे उसकी बविलक्षणता को 'ऐसा भी नही, 'ऐसा 
भी नहीं! कहकर ही प्रतिपादित करते हैं.:--- 
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“ग्रमिलन मिलन धाम नहों छांहा, दिवस न राति नहीं है तांहा ४” 


गे . »< »८: 
“सुंनि श्रसयूंल रूप नहीं रेखा, द्विष्टि, श्रद्विष्टि छिप्यो नहीं पेला। 
बरन भ्बरत कथ्यों नहों जाई, >< >< ८ 


श्रादि प्रति ताहि नहीं मधे, कथ्यो न जाई आराहि श्रकथे ।/ 


वह सत्य अखड एवं पूर्ण है। वह सर्वव्याप्त एवं निविकार है। उसको 
किसी विशेष व्यक्ति वस्तु या स्थान में देखनां श्रनुचित है क्योंकि उसकी अ्रखंडता 
अक्षुण्ण नहीं रहती । किसी प्रकार की सीमा उस अश्रखड, अनन्त एवं पूर्ण सत्य 
को व्यक्त नहीं कर सकती । इस कारण कबीर उपनिषद्‌ के स्वर में उस सत्य 
की व्यक्तिगत सीमा का विरोध करते हुए कहते हैं :--- 


“ना जसरथ घरि औतरि झावा, ना लंका का राव संतावा। 
देवे कूलि न ओौतरि श्रावा, नां जसवे ले गोद खिलावा। 
ना यो ग्वालन के संग फिरिया, गोबरधन ले न कर धरिया । 
बांवन होइ नहीं बलि छलिया, धरनीं बेद लेन उधरिया। 
गंडक सालिगराम न कोला, संछ कछ हूं जलहि न डोला। 
बढ़ी बेस्य ध्यांन नहीं लावा, परसरांम हू खन्नी न संतावा । 
हारामती सरोर न छाड़ा, जगननाथ ले प्यंड न गाड़ा। 


कहे कबीर बिचारि करि, ये ऊ'ले व्योहार। 
याही थें जे भ्रगम है, सो बरति रहा संसारि॥"”  ' 
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कबी र॒ का चिन्तन-पक्ष ४ंम५ 


इसी शैली में वे भौर भी भागे कहते चले जाते हैं ।--- 
“ता इहु सानुष ना हहु देव, ना हहु जती कहाबे सेव। 
ना इहू जोगी ना पब्रवधूता, ना इसु माइ न काहू पुता। 
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ना इहू गिरही ना झोदासी, ना इहु राज न भोलख मेंगासोी | 
ता इह्ुू पिड न इफतु्‌ राती, ना इहु ब्रह्मन ना इहु खाती ॥ 
ना ह॒हं तया कहावे सेख, ना इहु जोबे न मरता देख ॥/ 


यह सत्य 'अनुभवेकगम्य' है। न उसको “भावरूप कह सकते हें न 
अभावरूप”' । “वह न तो जलाने से जल सकता है, न काटने से कट सकता है 
और न सुखाने से सूख सकता है' ।” कबीर की इस उक्ति का समर्थन गीता 
के ये शब्द करते हैं :--- ' 


“लैन छिन्दन्ति शस्त्राणि, नैन॑ दहति पावकः । 
नेन॑ क्लेदयन्त्यापो नेने शोष्यति मारुतः ॥ 


कबीर उसे भारी या ह्ह्का कहने में डरते हैं क्योंकि उसको उन्होंने 
नेत्रों से कमी नहीं देखा' । वह सत्य बड़े से बड़ा भ्रौर छोटे से छोटा है'। फिर 
उसको कंसे व्यक्त किया जाये । 


सत्य और नानात्व--जगत्‌ के नानात्व को देख कर प्राय: सत्य में- भी 
नानात्व- का श्रारोप कर लिया जाता है किन्तु कबीर इस नातात्व को स्वीकार 
नहीं करते । अतएव -नानात्व” का खंडन करते हुए वे “एकत्व' का श्रतिपादन 
करते हैं :--- 
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४५३ 'कैवीर एक विवेचन 


“कबीर यहु तो एक हैं, पड़दा दीया भेष | 
. * भरम करम सब दूरि करि, सबही मांहि प्रलेख' ॥ 


कबीर ने भ्रपनी इस साखी से बु० उप०' के स्वर का ही समर्थन 
किया है । कबीर का विव्वास है कि द्वतानुभूति दुःख का कारण है। जिसको 
अद्वतानुभूति हो जाती है उसी .को क्षान्ति मिलती है श्रौर वह भनुभूति प्रेम 
से होती है| :--- 


“एक एक जिनि जांणियां तिनहीं सच पाया। 
प्रेम प्रीति ल्यो लींन मन, ते बहुरि न झ्राया' ॥ 


कबीर को सत्र एक ही तत्त्व या सत्य की प्रतीति होती है। उसी से 
पिंड भौर उसी से ब्रह्माण्ड पूर्ण है किन्तु वह सब को नहीं दीखता, केवल उसत्ती 
को वह दिखायी देता है जिसको समदृष्टि प्राप्त है :-- 


“ए सकल ब्रहाण्ड तें पूरिया, भ्ररु दूजां महि थांन जी। 
में सब घट प्रंतरि पेषिया, जब देख्या नेन समांन जी ॥ 


' ' झद्ठेत तत्व की लभ्यता--वह अ्रद्व॑त तत्त्व उन लोगों को प्राप्त नहीं 
होता जिनकी दृष्टि विक्रृत है। दृष्टि-विकार का कारण भ्रम है। जंबतक 
भ्रम रहता है तबतक हत की ही प्रतीति होती है किन्तु ज्ञानोदय होने पर 
दंत तिरोहित हो जाता है। ज्ञान भ्रम को नष्ट करके समदुष्टि प्रदान करता 
है भ्रौर समांन 'नैंन'' से देखने पर वही अ्रद्वत तत्त्व सर्वत्र दिखायी पड़ता है । 
जिसको भ्रम-निर्मित नानात्व के पीछे अ्रद्वत तत्त्व का साक्षात्कार नहीं होता बह 
ग्रावागमन से मुक्त नहीं होता श्रौर भव-क्लेश उसे पीड़ित करता रहता है :--- 
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कबीर का चिन्तन-पक्ष ४८७: 


“दोई कहें तिनहीं कों दोजग,.. 
जिन नांहिन पहिचांना ॥” 
इस उक्ति को कठोपनिषद्‌ ने भी अपना समर्थन प्रदान किया है --' 


अृत्योः से भत्यं गच्छति, 
ये इह नानेव .. पह्यति ।” 


वह तत्त्व न तो नेत्रों के द्वारा प्राप्तव्य है, न वाणी, तप और कर्म 
द्वारा ही उपलब्ध है। वह उसी को मिलता है जिसका भ्रन्तर ज्ञान-ज्योति से 
प्रकाशित हो गया है। जबतक श्रन्तर प्रकाशित नहीं होता तबतक द्वत का 
आभास होता है किन्तु ज्ञान-ज्योति के कारण ग्रन्तर के अंधकार के मिट जाने. 


त 


पर एक परमात्मा की ही प्रतीति होती है :+-. 


“जब में था तब हरि नहिं, भ्रब हरि हूं में नांहि। 
सब प्रंधियारा मिटि गया, जब दीपक देख्या मांहि' ॥ 


... झात्मा--आात्मा ही परमात्मों है। राम को कबीर आत्मा से अ्रभिन्‍न 
मानते हैं'। एक भ्रन्य पद में कबीर कहंते हैं कि---“उस (परमात्मा) भर 
इस (अआरात्मा) में एकता है।" उपनिषद्‌ के “तत्त्वमसि महावाक्य में भी इसी 
प्राशय की सिद्धि होती है। लोग भ्रम के कारण पिंड और ब्रह्मांड में भिन्‍न- 
भिन्न सत्ताश्रों की प्रतीति करने लगते हैं । सत्य तो एक ही है । जो ब्रह्मांड में. 
है वही पिड्ट में भी है :--- कु का 


“बह्मण्डे सो प्यंडे जानि। 
। + रथ ! हा 
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डंप्रप कबीर एक विवेचन 


जिस प्रकार घड़े के भीतर भी झाकाश होता है श्रौर बाहर भी । उसी 
प्रकार इस शरीर के भीतर भी वही परमात्मा है जो इसके बाहर है। सच 
तो यह है कि इस शरीर की स्थिति भी उसी परमात्मा के श्रस्तित्व में है :--- 


“झाकाश गगन पाताल गगन हैं चहु दिसि गगन रहाइले । 

ग्रानन्दमूल सदा पुरुषोत्तम, घट बिनसे गगन न जाइले ॥। 
५ ५ 2५ 

“हरि मईहि तनु है तनु महिं हरि हे सर्व निरन्तर सोइ रे! ।” 


जिस प्रकार जल और तरंग में कोई भेद नहीं होता, केवल एक विशेष 
रूप में जल को ही तरंग कह दिया जाता है उसी प्रकार श्रात्मा और परमात्मा 
में भी कोई अन्तर नहीं है। श्रात्मा को शरीर के संबंध से परमात्मा से पृथक्‌ 
समभ लिया जाता है। जिस प्रकार तरंग का रूप मभिथ्या है उसी प्रकार यह 
दरीर भी मिथ्या है । 


क्‍ भेद की प्रतीति का कारण कबीर ने भ्रम में देखा है। जिस प्रकार 
काली, गोरी, धौरी झ्रादिक गायों के भेद से दूध में भेद नहीं हो जाता उसी 
प्रकार शरीर-भेद से आत्मा की अनेकता सिद्ध नहीं होती । 


सत्य भ्रोर जगत्‌--इस श्रद्व त तत्त्व को व्यक्त करने के लिए कबीर 
अनेक सिद्धान्तों को एकत्र करते है उनमें से विवर्तंवाद, परिणामवाद एवं 
प्रतिबिबवाद प्रमुख हैं ॥ विवतंवाद के अनुसार रज्जु में सर्प श्लौर सीप में रजत 
का भ्रम हो जाता है और रज्जु और सीप को भूल कर भ्रान्त मनुष्य सपपं श्र 
रजत को सत्य मान बंठता है। इसी प्रकार भ्रम के कारण लोग जगत्‌ को 
सत्य मान बठते हैं। उसके मूल में निहित सत्य को भूल जाते हें। वह सत्य 
परमात्मा या ब्रह्म है। उसी की सत्ता के कारण इस जगत्‌ की प्रतीति होती 
है जो नाना रूपों में दिखायी पड़ता है :--- 


“भूठे भूठ रहपो उरभाई, साथा भ्रलल जग लल्या न जाई ।" 
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/ जिस प्रकार रस्सी के संबंध से सप॑ की उत्पत्ति केवल, मन में होती है. 
उसी प्रकार सत्य को लेकर भूठे नाम रख लिये जाते हैं :-- 


“भूठे नांउ साथ ले धरियाँ ।” 


भय, माया, मोह भ्रादि का कारण सत्य-ज्ञान का प्रभाव है। इसीलिए 
जीव भूठी भ्राद्या में श्रटका रहता है--उस आशा में जो उसको उसी भांति 
पीड़ित करती हैं जैसे निदाघ में तृष्णा मृग को पीड़ित करती है। यह मिथ्या' 
जंगत्‌ जीव को भयभीत करता रहता है भौर रज्जु-सप के दंश से वह उसः 


समय तक मुक्त नहीं होता जबतक कि सत्य का परिचय प्राप्त नहीं होता :-- 


“भरूठ देखि जीव अ्रधिक डराई, 
बिता भवंगस इसी दुनियांई । 
भूठ. भूठ लागि रही श्रासा, 
जेंठ मास जेंसें कुरंग पियासा ॥ 


जब सत्य का ज्ञान हो जाता है तो मिथ्या प्रतीति नष्ट हो जाती हैं + 


यह तो पहले ही कहा जा चुका है कि सत्य और भूठ को परखने के लिए 
कबीर के पास एक कसौटी है भर वह है :-- 


“साँच सोई जे थिरह रहाई। 
उपजे बिनसे भूठ हू जाई ॥” 
इस कसौटी पर जगत असत्य ही ठहरता है क्योंकि वह स्थिर नहीं: 
है। वह उत्पन्न और नष्ट होता है। ॒ 


प्रद्वत तत्त्व को व्यक्त करने के लिए कबीर 'परिणामवाद' के सिद्धान्त 
का भी प्रयोग करेते हें । इसके अनुसार जगत, ब्रह्म या परमात्मा का परिणाम 
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माना जाता है। जैसे तरंग जल का परिणाम है श्रथवा कुण्डल स्वर्ण का 
'परिणाम हैं उसी प्रकार यह जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम है। इस सिद्धान्त को 
सगुणोपासक भी मानते हैं और वे दूध और दही का उदाहरण देकर ब्रह्म 
और जगत, दोनों की सत्ता स्वीकार करते हैं जिससे ढईत की सिद्धि होती है ! 
कबीर इस सिद्धान्त का उपयोग अद्वत सिद्धि के लिए करते हैं । 


कबीर का कहना है कि अ्रल कार भिन्‍न होते हुए भी स्वर्ण एक है भ्रर्थात 
अनेक प्रलंकार एक ही स्वर्ण के विभिन्‍न रूप हैं जो सत्य नहीं हैं । उनमें सत्य 
तो स्वर्णमात्र है। गलने पर रूप विगलित हो जाता है और स्वर्णमात्र रह 
जाता है। उसी प्रकार यह नामरूपात्मक नानात्वमय जगत्‌ उत्पन्न और 
विनष्ट होने के कारण अस्थिर एवं अ्रसत्य है । इसके मूल में अ्रवस्थित ब्रह्म 
ही सत्य है क्योंकि वह विकारमुक्त है। वह न उत्पन्त होता है भर न नष्ट 
होता है, इसलिए स्थिर है। इस प्रकार कबीर की उपयुक्त कसौटी पर यह 
नामरूपात्मक अ्रस्थिर जगत मिथ्या है। वे उदाहरण देकर बतलाते हैं :--- 
“जैसे बहु कंचन के भूषन, ये कहि गालि तवांवहिगे। 
जेसे जलहि तरंग तरंगिनी, ऐसे हम दिखलावहिंगे' ॥” 


ग्रद्ेत-सिद्धि के लिए कबीर द्वारा प्रयुक्त तीसरा सिद्धान्त 'प्रतिबिबवाद' 
है। इसके भ्रनुसा र सब रूपों में परमात्मा का प्रतिबिब है। जिस प्रकार भ्रनेक जल- 
पात्रों या जलाशयों में एक ही चन्द्र या सूर्य का प्रतिबिब दिखायी पड़ता है 
उसी प्रकार प्रनेक रूपों में परमात्मा प्रतित्रबित है। प्रतिबिब श्रनेक हैं किन्तु 
बिद एक है। प्रतिबिब-प्रनेकता से बिबानेकता सिद्ध नहीं होती । प्रतिबिब की 
सत्ता बिब श्रौर जल की सत्ता पर निभेर है। जल के होने पर उसमें प्रतिबिब 
दिखायी देगा. श्ौर न होने पर नहीं दिखायी देगा। जल के होने-न-होने से 
शिब का कोई संबंध नहीं है श्रौर न जल पात्रों या जलाशयों की भ्रनेकता से 
बिब की एकता ही बाधित होती है। इसी प्रकार परमात्मा एक और स्वतंत्र 
है। उसकां प्रत्िबिब प्रत्येक रूप में दिखायी पड़ता है+ प्रतिबिब को ही बिब 
मान बंठना भ्रम है किन्तु प्रतिबिब की सत्ता बिब से भिन्‍न नहीं है। जलपात्र 
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के मं होन पर अथवा जल भौर कुम्भ के विगलित हो जाने पर प्रतिबिंब बिम्ब 
में ही समा जाता है। उसी प्रकार नहबर रूप के विगलित होने पर प्रतितिब 
रूप जीव परमात्मा में समा जाता है भ्रर्थात्‌ यह नानात्व रूप के कारण प्रतीत 
हो रहा हैं :--- 

“ह्यू' बिबहि प्रतिविब समाना, उदकि कुम्भ बिगराना। 

कहे कबीर जांनि भ्रम भागा, जीवहि जीव समाना' ॥” 


ये तीनों सिद्धान्त सत्य की एकता के प्रतिपादक हैं श्रौर पूर्वकथित 
कसोदी पर पुरे उतरते हैं। नानात्व का. का रण श्ञज्ञान है। ज्ञान के प्रकाक्ष में 
अद्वत सत्य के सिवा और कुछ नहीं ठहरता । 


शरोर--यह पिड अर्थात्‌ शरीर पंच तत्त्व से निर्मित हुआ है जिसमें तीन 
ग्रुणों का समावेश है । पाप और पुण्य इसके बीज हैं जिनसे यह उत्पन्न होता 
है भौर जन्म एवं मृत्यु के बीच में यह विकार को प्राप्त होता है। यह धरीर 
नह्वर है किन्तु इसके नष्ट होने से शरीर नष्ट नहीं होता । शरीर श्रात्मा का 
वस्त्र है। वस्त्र का फटना श्रवश्यम्भावी है'। जिसका उदय होता है उसका 
अस्त होना भी ह्लकचत है | जो उत्पन्न हुआ है वह नष्ट होगा, जो फूला है वह 
मुरभायेगा, जो. चुना गया है वह गिरेगा और जो भाया है वह जायेगा :-- 


“जो ऊंग्या सो श्रांथवे, फूल्या सो कुमिलाह। 
जो चिणियां सो ढहि पड़े, जो पश्राया सो जाइ ॥” 


इस क्षणभंग्गर शरीर का कोई विश्वास नहीं है । जल-बुदबुद के समान 
इस शरीर के नष्ट होने में देर नहीं लगती'। जिस प्रकार कच्चा घड़ा कहीं 
भी झौर कभी भी चोट खाकर फूट सकता है वैसे ही कहीं भौर कभी भी यह 
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शरीर भी नष्ट हो सकता है'। कबीर इस शरीर को धूलि की पुड़िया कहते हैं 
जो कुछ दिन तो दिखलायी देती है भ्ौर श्रन्त में मिट्टी में मिल जाती है ॥ 
यह शरीर रूपी कागज की पुड़िया तभी तक उड़ती है जब तक प्राण-पवन का 
संचार होता है । 


मनुष्य समभता है कि उसका शरीर अभ्रमर है । इसीलिए वह इस पर 
गये करने लगता है। वह नहीं जानता कि यह भूठा है'। वह भागे के लिए 
भनेक साज सजाता है, किन्तु खबर उसे पल भर की भी नहीं है। जिस प्रकार 
तीतर पर बाज कभी भी श्रा भपटता है उसी प्रकार काल मनुष्य पर कभी भी 
भा भपट सकता है । 


. भृत्य--म॒त्यु भ्रव है। हर किसी 'को मरना पड़ता है। ऐसी बात 
नहीं है कि रोगी ही मरता है वरन्‌ वेद्य भी मरता हैं'। जिस प्रकार हमारे 
चुवेज मर चुके हें, उसी प्रकार हम और हमारे परवर्ती भी मरेंगेट । मृतक को 
रीने वाले, जलाने वालें और हा-हां करने वाले--सभी मरते हैं । भ्रतएव मृत्यु 
के संबंध में किसी को कुछ कहना-सुनना व्यथ है :-- 


“रोबणहारे भी सुए, सुए जलांवणहार । 
हा हा करते ते मुए, कासनि करों पुकार ॥* 
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“ “यह कहा जा चुका है कि शरीर पंच तत्व के मिलने से निर्मित हुभो है 
और पंचतत्त्व अविगत' से उत्पन्न हुए हें। जब वे एक दूसरे. से वियुकत हो 
जाते हैं तब उस भ्रवस्था को दुनिया वाले मृत्यु कहते हैं :-- 

“पंचतत झ्रबिगत थे उतपनां, एके किया निवासा। 
बिछुरे तत फिर सहज समांनां, रेख रहो नहिं श्रासा' ॥ 
यहाँ एक स्वाभाविक प्रश्न उठता है कि 'मरने वाला कौन है ? इस 
भ्रधन को बहुत महत्त्वपूर्ण मान कर वे पूछते हैं :--- 
“कौंन मर कहु पंडित जनां, 
सो समभझाह कहो हम सना ।” 


इस के उत्तर में वे स्वयं कहते हें--“मिट्टी, मिट्टी में मिल जाती है भौर 
पवन पवन में मिल जाता है श्रौर दुनिया देखती है कि मृत्यु रूप की होती' 
है” :-- 
“साटी मादी रही समाह, 
पवनें पवन लिया संगि लाइ। 
कहे कबीर सु नि पंडित गु तो, 
रूप मुवा सब देख दुनीं ॥” 


जन्म--एक श्रन्य रूपक में कबीर कहते हैं कि कायिक रूप का निर्माण 
मिट्टी से हुआ है झर वह पवन के बल से खड़ा है। बिन्दु के संयोग से उसकी 
उत्पत्ति हुई है । देह मिट्टी है और पवन बोलने वाला है'। इस मिट्टी के शरीर 
का ही नाम रखा जाता है। यह जन्म के पहले और मत्यु के पश्चात्‌ और 
दोनों के बीच में भी मिट्टी के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । 
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कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०२-४४ 
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पुंचीकरण का कारण ब्रह्म की माया. है। भपनी माया के बल से ब्रह्म 
ही इन शरीरों को बनाता है भौर वही बिगाड़ता है :--. 


“भांनें घड़े सेबारं सोई, यहु गोब्यंद की माया । 


वियुक्त होकर पंचतत्त्व कहाँ चले जाते हैं ? यह भी एक महत्त्वपूर्ण 
प्रदन है। इसके उत्तर में कबीर कहते हें:-- पृथ्वी तत्त्व जल में, जल तेज में 
तेज पवन में, और पवन-तत्त्व शब्द में, जो श्राकाश का ग्रुण है, विलीन हो 
जावा है 


कबीर का विश्वास है कि यह मनुष्य शरीर अ्रति दुलंभ है। यह बार- 
बार नहीं मिलता, “किन्तु जीवन-मरण को समान समझ कर पश्चात्ताप नहीं 
करना घाहिये ।' 


जगत्‌--वह जंगत्‌ भी जल की बूद के समान नश्वर है । इसकी उत्पत्ति 
और नाश में देर नहीं लगती :--- 


“ज्यू' जल बंद तंसा संसारा, उपजत बिनसत लगे न बारा ।” 


यह जगत्‌ उत्पन्न होता है और नष्ट होता है। उत्पन्न होकर आ्राँखों 
के सामने ही यह जगत्‌ नष्ट भी हो रहा है :--- 


“उपज निपजे निपजिस भाई, 
नयनहु देखत इहु जग जाई'।” 
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१. कबबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १७२-२६४ 
२. पथ्वी का गुण पाणीं सोष्या, पानी तेज सितार्वाहगे। 
तेज पवन मिलि पवन सबद सिलि, सहज समाधि लगावहिंगे ॥ 
--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३७-१५० 
३.  ज्यू जामण त्यू भरणां, पछितावा कछू ने करिणां । 
“कबीर ग्रन्थाबली, पृष्ठ १४५-१७३ 
. ४, »कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १२१-१०४ 
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“उसने त्रिग्रुणात्मिका माया से इस जगत्‌ की सृष्टि की है भौर अपने 
मध्य ही झपने को छिपा लिया है। इस जगत्‌ को उस परमात्मा ने कहने-सुनने 
के लिए बनाया है। लोग जगत में ही प्रान्त हो गये हैं, उस स्रष्टा को किसी 
ने नहीं पहिचाना' ।” ' एक सुन्दर रूपक में इस जगत्‌ रूपी वक्ष का रूप-चित्र 
कबीर ने इस प्रकार प्रस्तुत किया है :--- 


“सुक बिरंस यहु अगत्‌ उपाया, समक्ति न पर बिखम तेरी माया। 
साला तीनि पत्र जुग चारी, फल दोह़ पाप पुंनि श्रधिकारी ॥ 


विग्वुणात्मिका माया से उत्पन्न “यह जगत चार प्रकार का है-- 
स्वेदज, अण्डज, जरायुज तथा उदिभज ।” 


एक श्रन्य स्थान पर कबी र ने सृष्टि का मूल कारण झोंकार को बतलाया 
है। 'ऊकारे जग ऊपज, “अंकार श्रादि हू मूला' तथा ओ्रोंकार भ्रादि में 
जाना वाक्‍्यों से कबीर इसी मत की पुष्टि करते हैं । 


कंबीर ने माया और भोंकार का संबंध कहीं नहीं दिखलाया। श्रवश्य 
ही जगत्‌ के इन दो नाम वाले कारणों में कोई संबंध होना चाहिये। शायद 
मायामय दाब्द ब्रह्म ही भ्ोंकार है । 


जीव, जगत श्रोर ब्रह्म का संबंध--कवीर नामरूपात्मक जगत्‌ को 
मिथ्या कहते हैं। इसकी प्रतीति मनोभ्रम के कारण होती है। मोह, ममता, 
सुख, दुख सब मन के विकार हैं। जबतक मन में विकार रहते हें तबतक 
संसार नहीं छूटता । जब मन निर्मल हो जाता है तब उसकी स्थिति निमंत्र, 
निरंजन से पुथक प्रतीत नहीं होती :-- 
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“जब लग मनहैं बिकारा, तब लगि नहीं छूटे  संसाशा : 
जब सत निर्मल करि जाना, तब निर्मल मांहि, समाना ॥ 


मन के स्थिर होने पर स्थिति, भ्रात्मसत्ता था सत्य का साक्षात्कार 
'हो जाता है :--- 


“मन थिर भयों तब थिति पाई । 


झतएव आत्मा, परमात्मा और जगत्‌ का भेद केवल मन में है, वास्तव 
में वह भेद नहीं है । वस्तुतः श्रात्मा और परमात्मा में कोई भेद नहीं. है :--- 


“ग्रातम रांम प्रवर नह दूजा ।* 


उसी प्रकार जगत अपनी नामरूपात्मक स्थिति में भ्रसत्य एवं मिथ्या 
है। उसके मूल में निहित सत्य न तो नाभरूपात्मक है और न नानात्वमय है। 
जिस प्रकार स्वप्न दृश्य सत्य नहीं होते उसी प्रकार दृश्य जगत भी सत्य नहीं 
है । 'एकमेक रमि रहया सबनि मैं” श्रथवा 'संसोमिदयों एक को एके' कह 
कर कबीर ने सत्य के स्वरूप एवं ब्रह्म, जीव श्रौर जगत्‌ के संबंध पर एक ही 
साथ प्रकाश डाला है । 


सुल-दुख का कारण--इस जीवन को कबीर ने एक हाट बतलाया है। 
जिस प्रकार वर्िक हाट में किराना बेचने आता है और किराने के अभाव में 
उसे वहाँ नहीं भ्राना पड़ता उसी प्रकार जीव को अपने कर्म समाप्त करने के 
लिए इस संसार में श्राना पड़ता है। जबतक कर्म समाप्त नहीं होते तबतक 
ग्रावागमन से मुक्ति नहीं होती । यह जगत्‌ पर-घर है श्रौर परमात्मा स्व-घर 
है। प्रत्येक वरिक का लक्ष्य स्वगुह है। वह वहीं लौटना चाहता है किन्तु जब 
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तक उसका किराना नहीं बिक जाता तबतक उसे हाट में ही ठहरना पड़ता 
है । इसी प्रकार जबतक पाप-पुण्पों में से कुछ भी भ्रवशिष्ट रहता है तबतक 
जीवात्मा को ब्रह्म या परमात्मा की प्राप्ति नहीं हो सकती। इसी भाव को 
कथीर इस प्रकार व्यक्त करते हैं :--- 


“इत प्रधर उत घर, बणजण प्राये हाट। 
करम किरांणां बेचि करि, उठि जो लागे बाट' ॥” 


जीव नाम ही उसका है जो कर्मों के वश में है :--- 
“करमों के बसि जीव फहत हैं ।” 


पाप और पुण्य, दोनों को कबीर भ्रम मानते हैं श्रौर इसी से जीव को 
आगे जन्म ग्रहण करना पड़ता है। जब अभ्रमजन्य पाप-पुण्य जल जाते हैं तब 
ब्रह्म साक्षात्कार हो जाता है । 


“जाथं जनम लह॒त नर श्रागें, 
पाप पूंनि दोऊ भ्रम लागे 
2५ ८ ५ 
“जब पाप पूंनि क्रम जारो, 
तब भयो प्रकास मुरारी ।” 


जिस प्रकार पाप-कर्म बंधन हैं उसी प्रकार पुण्य-कर्म भी बंधन हैं । 
ये दोनों समवेत रूप में तथा पृथक्‌ रूप में भी श्रावागमन' का कारण बनते हैं । 


फल--जो ज़ेसा करता है उसको वैसा फल मिलता है। जो पुण्य-कर्म 
करता है उसे सुख मिलता है जो पाप-कर्म करता है उसे दुःख मिलता है :-- 
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(मो जस करिहै सो तस पहहे, राजा राम निमाई' ।/ 


यहां कबीर मे “राजा राम निमाई कह कर '“अवध्यमेव भोक्‍तव्यं कृत॑ 
कम शुभाशुभम्‌' एवं 'कमंण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन” दोनों का भाव 
एक ही पंक्ति में एक साथ भर दिया है। 


कुछ लोग अ्रमवद यह सोच लेते हैं कि वे धर्म करते हैं श्रतएव उनकी 
मुक्ति हो जायेगी । ऐसे लोगों को कबीर व्यंग्यात्मक ढंग से चेतावनी देते हुए 
कहते हैं :-- 


“कबीर मन फूल्या फिर, करता हू में भ्रम । 
फोटि क्रम लिरि ले चल्या, चेत न देखें भ्रम ॥।' 


कहने की आवश्यकता नहीं कि कबीर पर “कर्मवाद” और “पुनजन्मबाद' 
के सिद्धान्तों का पूरा प्रभाव है। इसका एक प्रौढ़ प्रमाण उन्हीं की यह उक्ति 
५ अ 
“पुरब जनम. हम बांग्हन होते, वोछे करम तपहूनां। 
रांम देव की सेवा चूका, पकरि जुलाहा कीन्हां ॥ 


इससे कबीर संचित एवं क्रियमाण कर्मों की ओर संकेत करते हें । 
उन्होंने प्रारब्ध कम की ग्रोर भी संकेत किया है। विषय-रत मन पल भर में 
करोड़ों कर्म कर डालता है :-- 


“कोटि कम पल में कर, 
यहू॒ मन बिषया स्वादि 


कर्म श्रोर कामना--जबतक कम कामना से किया जाता है तबतक 
वह दुख-सुख का कारण बनता है किन्तु जब वह निष्काम रूप से किया जाता 
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कबीर का चिन्तम-पक्ष ४६ है 


है तब दुख-सुख दीनों हो व्याप्त नहीं होते | दुख-सुख वहीं होते हैं जहाँ फला- 
सक्ति होती है। विवेकी लोग भ्रासक्ति का परित्याग करके निष्काम कर्म करते 
हैं और उन्हीं को ग्रात्म-साक्षात्कार होता है। श्रतएवं वे निष्काम' कर्म पर ही 
विशेष जोर देते हैं । 


साया--कबीर ने सुख-दुख, श्रावागमन एवं जगत्‌ का मूल कारण माया 
को माना है। जहां शास्त्रों ने माया को विद्या भ्रौर अ्विद्या के संबंध से दो 
प्रकार की माना है वहाँ कबीर ने उसे ग्रविद्या स्वरूपा ही माना है। साथ ही 
उन्होंने उसको असत्य भी कहा है। एक उपदेश में उन्होंने माया को मिथ्या 
कह कर छोड़ने का झ्रादेश किया है :-- 


“प्रिथ्या करि माया तजो सुख सहज वीचारि ॥” 


एक श्रन्य स्थान पर वे माया के बन्धन को झूठा कह कर उस्चका संबंध 
अम या भज्ञान से जोड़ते हुए कहते हें :--- 


“भूठी साया श्राप बंधाया ज्योँ नलनी भमि सुझा' ॥ 


ब्रह्म श्रोर माया--इस माया को कबीर रघुनाथ या ब्रह्म की मानते 
हैं। 'तू माया रघुनाथ की, खेलण चढ़ी अहेड़” कह कर उन्होंने माया का 
संबंध स्पष्टत: परमात्मा से जोड़ा है। वह माया सत्त्त, रणस्‌ एवं तमस्‌ तीनों 
गुणों में व्याप्त है :-- 


“राजस तामंस सांतिग तीन्यू ये सब तेरी भाया' ।” 


परमात्मा की त्रिग्रणात्मका सृष्टि इसी माया से होती है भोर वही 
इसका पालन एवं संहार भी करती हैं :-- 
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३०० कबीर एक विवेचन 
“भांने घड़े संवार सोई, यहु गोब्यंद को माया ।” 


सच तो यह है कि माया परमात्मा की प्ररणा है । उसी को प्रेरणा से 
बह अपना काम करती है । वह माया की दवित को समभते हुए भी उसके 
प्रेक की ही बलिहारी जाते हैं वर्योंकि जो माया को प्रेरित करता है वही 
उसका संहार भी करता है। अ्रतएवं वे कहते हैं :--- 


“बलि जाऊ ताको जिनि तुम पठई ।” 


उस्र माया से रक्षा केवल परमात्मा ही कर सकता है। इसीलिए वे 
भक्त के स्वर में उससे प्रार्थना करते हैं :--- 


“पमोहनी माया बाधनीं थें राखि ले रांम राह।” 


इससे यह विदित होता है कि कबीर ने माया के दो रूप माने हें--एक 
मोहक और दूसरा भयंकर | 'मोहनी' और “बाघनी' दोनों शब्दों का प्रयोग 
माया के विशेषणों के रूप में एक ही साथ करके कबीर ने माया की मोहकता 
में भयंकरता और भयंकरता में मोहकता की स्थिति प्रकट की है । 


साया का ज्ञान--माया को हर कोई नहीं जानता श्रौर जो इसको 
जानता नहीं है उसी को यह सताती है। त्रिलोक विजयिनी इस माया को कोई 
नहीं खा सकता--- 


“मीठी मीठी माया तजी न जाई, 
प्रग्यांनों पुरिष कों भोलि भोलि लाई ।” 


>< >< >< 
“कीड़ी कुजर में रही समाई, 
तोनि लोक जीट्या माया किनहूं न साईं ॥।” 
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माया को या तो परमात्मा जानता है या परमात्मा के भक्‍त 
जानते है 
“बाजी की बाजोगंर जांनें, के बाजीगर का चेरा' ॥ 


जिस मनुष्य के ग्रन्तर में परमात्मा का श्रथवा ज्ञान का प्रकाश हो जाता 
है वहीं से माया किनारा कर जाती है :--- 
“घट की जोति जगत प्रकास्या, 
माया सोक बुकानां ।” 


जिनको परमात्मा का आश्रय मिल जाता है ग्रथवा जिन पर उसकी 
कृपा हो जाती है वे माया को तोड़ कर फेंक देते हैं :--- 
“दास कबीर रांम के सरने, ज्यू' लागी त्यू' तोरी' ॥” 


जिनको श्रात्मज्ञान या परमात्म-ज्ञान हो जाता है उनको माया का ज्ञान 

भी हो जाता है । फिर उनके लिए माया न तो भयंकर लगती है श्रौर न मोहक 
ही । इतना ही नहीं उनके लिए उसकी सत्ता तक श्राभासित नहीं होती । इसी 
कारण जो मनुष्य माया के बंधन में बंध कर नाचता-फिरता है वही परमात्मा 
को जानकर परमात्मा हो जाता है श्रौर उसका वह नाच बंद हो जाता है और 
वह स्वस्थ या परमात्मस्थ हो जाता है। इसीलिए शिवजी ने उम्रा को 
समभाया है :--- 

“उमा दार-पोषित की नाई, . 

सर्बाह नचार्वाह राम गोसाई ।” 

--( रामचरित-मानस ) 


किन्तु वाल्मीकि व तुलसीदास की उक्ति में माया से मुक्ति पाने की 
दह्या का भी संकेत किया है :-- 


“जानत तुम्हहि तु्म्हह होइ जाई ।” 
--:( रामचरित-मानस ) 
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इससे भी यही संकेत मिलता हैं कि ब्रह्म या परमात्मा माया के स्वामी 
हैं श्रौर जीव माया का दास है। जीव का दासत्व उस समय तक नहीं छूटता 
जबतक कि वह माया को नहीं छोड देता और माया बड़ी मधुर प्रतीत होती 
है । सहज ही छोड़ी नहीं जा सकती :--- 


“कबीर माया मोहनी जेपी मीठी खांड'।” 


ब्रह्म जननी ही माया से बच सकते हैं, इस आ्राशय की भप्रभिव्यक्ति कबीर 
ने एक सुन्दर रूपक के द्वारा इस प्रकार की है :-- 


“जग हटवाड़ा स्वाद ठग, माया बेतशां लाइ। 
दांस चरन नोका गही, जिनि जाइ जनम ठगाह ॥ 


साया का प्रसार--माया सर्वेव्यापिनी है। यह परमात्मा की ठगौरी' 
है। इसके प्रभाव से जीव को स्वरूप-विस्म रण हो जाता है और वह चौरासी 
लाख योनियों में म्रमण करता फिरता है जगत में कोई भी तो इससे नहीं बच 
पाया :--- 


“कबीर माया मोहनी, सब जग घाल्या घाँणि ।” 


मीर, मलिक, छत्रपति राजा भ्रादि सभी माया के श्रधीन हो चुके हैं । 
इसने किसी को नहीं छोड़ा है । 


यह माया मनुष्य को ही नहीं सताती अपितु पशु-पक्षियों तक को पीड़ित 
करती है । जल की मछली, आकाश का पतंग, पृथ्वी का हाथी और भुजंग 
आदि सभी माया से बिघे हुए हैं । माया के प्रसार का एक विशद्‌ चित्र कबीर 
ने इस प्रकार प्रस्तुत किया है :-- 


ि 
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“जल महि मोन साया के वेधे। 
दीपक पतंग माया के छेदे॥ 
काम माया कंचर को व्यापे। 
भुभंगस भग माया माहि खाप॥ 
साया ऐती मोहनी भाई। 
जेते जीव तेते. इहकाई ॥ 
पंखी मृग माया महि राते। 
साकर मांखी ग्रधिक संतापे॥ 
तुरे उष्ट साथा महि भेला। ' 
सिंध चौरासी माया महि खेला॥। 
छिय. जती माया के बन्‍्दा। 
नवे नाथु सूरज प्ररु चन्दा।॥। 
तपे रखीसर माया महि सुता। 
माया समहि काल श्ररु पंच दृता॥ 
स्वान स्थाल साथा महहि राता। 
बंतर चीते श्रर«. सिधाता॥ 
माजार गाडर॒ पश्रर लूबरा। 
विरख मूल साथा महि परा॥ 
माया शभ्रन्तर भीने देव। 
सागर इन्द्रा श्रर. घरतेव॥ 
कहि कर जिसु उदर तिसु माया। 
तब छूट जब साधू पाया ॥/ 


माया की परिधि इन्द्रिय-विषय ही नहीं है, अपितु मन भी है। मन के 
सारे व्यापारों में माया की चेष्टाएँ हें । श्राशा, तृष्णा, मोह, ममता, मान, 
अपमान आदि अनेक मनोवत्तियों में माया का प्रसार अभिलक्षित होता है । 
कबीर शायद यह भी मानते हैं कि शरीर के मर जाने पर भी मन और उस 
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पर बने हुए संस्कार नहीं मरते। जिसको लिंग शरीर कहते हैं वह मन के 
संस्कारों के रूप में दूसरे जन्म में भी जाता है । 


“माया सुई न मन सुवा, सरि मरि गया सरीर । 
ग्रासा तृष्णां नां मुई, यों कहि गया कबोर ॥/ 


माया के भ्रनेक श्रात्मजों में भ्रहुकार प्रमुख है। 'मान उसी का एक 
भग है जो बड़े बड़े मुनियों तक को निगल चुका है :-- 


“मानि बड़ सुनियर गिले, मानि सबनि कों खाइ । 


मोह भी अ्रहंकार का ही एक अ्रग है। यह आत्म-ज्योति को श्राच्छा- 
दित करता है :-- 


“क्बोर माया मोह की भई श्र॒धारों लोइ ।” 


इस प्रकार कबीर काम, क्रोध, लोभ, मोह, मद और मात्सय को माया 
का ही प्रसार बताते हैं । धन, धाम, अर्थ, काम, परिवार आ्रादि का संबंध ही 
नहीं, अपितु शरीर का सम्बन्ध भी माया का ही बन्धन है :--- 


“संकल ही तें सब लहै, माया इहि संसार । 
ते क्यूं छूट बापुड़े, बांधे सिरजनद्वार ॥* 


स्रष्टा ने माया में लोगों को क्‍यों बाँध रखा है ? यह एक प्रश्न है जो 
गम्भीरता से विचार करने योग्य है। अन्यत्र यह बताया जा चुका है कि माया 
परमात्मा की प्रेरणा है। उसी को भक्त लोग उसकी लीला भी कहते हैं । वे 
उसकी लीला को नित्य मानते हैं, किन्तु कबीर माया को मिथ्या मानते हैं 
क्योंकि ज्ञान का उदय होने पर अ्रथवा परमात्मा को समभ लेने पर, माया 
आभासित नहीं होती । जिस प्रकार जादूगर को न समभने वाला ही जादू से 
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विस्मित या मुग्ध होता है उसी प्रकार परमात्मा को न समभने वाला ही माया 
से प्रभावित होता है जो परमात्मा को समभता है उस पर माया का कोई प्रभाव 
नहीं होता क्योंकि उसको उसका मिथ्यात्व प्रकट हो जाता है। माया का प्रसार 
क्षेत्र श्रज्ञान है। ज्ञान के प्रकाश में माया की ग्रन्थि सुलक जाती है। ज्ञानदीपक 
में महात्मा तुलसीदास ने भी इस ओर संकेत किया है। कबीर ने इस माया के 
भूठे बन्धन को तोड़ डाला। कंसे ? क्‍योंकि उन्हें मायापति का ज्ञान हो गया ।: 
वे माया की असलियत को समझ गये । इसलिए वे कह उठे :--- 


“कबीर भाषा पापणी फंध ले बंठी हाटि । 
सब जग तो धंधे पडया, गया कबो रा काटि' ॥। 


कबीर ने माया की आवरण” शक्ति को ही विशेष रूप से देखा है । 
उसकी विशेषता यह है कि वह सत्य” को आवृत करती है जिससे मनुष्य सत्य: 
को सत्य न समझ कर भूठ को ही सत्य मान बंठता है । भ्रम की उत्पत्ति माया 
का प्रथम पुरस्कार है इसलिए कबीर के मुख से माया के संकेत में बड़ी कटू- 
वितयाँ निकल पड़ती हैं । यथा :-- 
“कबीर माया पापणों, हरि सं करे हराम । 


रू 


सुखि कड़ियाली कुसति की, कहण न देई राम ॥” 


विवेक और वैराग्य से माया के उच्छेदन में बड़ी सहायता मिलती है ॥ 
सब लोग माया के दास हैं किन्तु वह स्वय सनन्‍्तों की दासी है। उनके ऊपर 
माया का कोई प्रभाव नहीं होता । साथ ही सन्त माया की दुगेति करके छोड़ते 
हैं :-- 
“माया दासो संत को, ऊचो देइ भ्रसीस । 
बिलसी भ्ररु लातों छड़ी, सुमरि सुमरि जगदीस ॥* 


इस साखी से यह स्पस्ट है कि परमात्मा के बल से माया को सन्त लोग 
त्याग सकते हैं, केवल विवेक और वैराग्य की शक्ति से नैहीं । 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३२-३०६ 
२. कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ ३३-३०८ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३३-१० 


४१०६ कबीर एक विवेचन 


माया को कबीर एक दलदल के समान बतलाते हैं । इसमें पैर पड़ा कि 
फिर मनुष्य फेंसता ही चला जाता है। माया मोहती है, श्राकृष्ट करती है ओर 
साथ ही ब्रांध भी लेती है । जो माया से बाहर रहते हैं उन्हीं का उद्धार होता 
है । इस प्रपंच में जिनकी प्रवत्ति है उनके उद्धार का कोई प्रइन ही नहीं है 
क्योंकि उन पर आशा सवार रहती है। जो निव त्तिक होकर रहता है वही 
माया से मुक्त हो सकता है। सच तो यह है कि; एक ही म्यान में प्रवृत्ति एवं 
निवत्त, दोनों तलवारें नहीं रह सकतीं :-- 


“सब झ्रासण झ्राता तणां, निवरति के को नाहि। 
निवरति के निबहै नहीं, परवर्ति परपंच मांहि' ॥।” 


मुक्ति--सत्य और भूठ का ज्ञान ही मुक्ति है। सत्य परमात्मा का 
स्वरूप है। अ्रतएव वह आत्मीय है और भूठ परकीय है। मनुष्य बन्धन में इस 
लिए पड़ा रहता है कि वह अपने' और 'पराये' को नहीं समझता। जिसको 
वह अपना और पराया समझता है वह उसकी असलियत को नहीं जानता । 
माया परकीय है श्र आ्रात्मा स्वकीय है। दोनों के समभने के लिए उनके 
प्रसार कौ समझना भी भ्रावश्यक है। इस रहस्य का उद्घाटन कबीर एक ही 


साखी में इस प्रकार करते है :-- 


“ग्राप श्रापथे जानियें, है पर नाहीं सोइ । 
कबीर सुपिनें करे घंत ज्यं, जागत हाथि न होई ॥ 


इससे स्पष्ट है कि भ्रम बन्धन है और ज्ञान ही मुक्ति है। ज्ञान के 
अरुणोदय में श्रज्ञानजन्म कर्म रुक जाते हैं श्रौर जब पूर्ण कम क्षय हो जाता है 
तब मनुष्य मुक्त हो जाता है। जबतक कम बने रहते हैं तबतक श्रावागमन 
भी बना रहता है। कर्म का फल भोग है और भोग भोगने के लिए ही आवा- 
गमन है । इसी आवागमन के सिद्धान्त में चौरासी लेख योनियों की कल्पना 
निहित है। जब कर्म कर्म को काटने लगें तो समभिये ज्ञानोदय गया। 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३५-२७ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २५-४४ 


कबीर का चिन्तन-पक्ष ५०७ 


करमनाश श्रौर कर्म संन्यास निव त्तिमा्गं की पगडन्डियां हैं। यही 
निष्काम कर्म होता है। जिस प्रकार कल अ्रनासक्ति भाव से अपना काम करती 
रहती है उसी प्रकार अ्रनासकक्‍त मनुष्य के शरीर से निष्काम कम होते 
रहते हैं। मन की वृत्तियों के शमन से प्रारब्ध कर्म भी रुक जाते हैं भ्रतएव 
भोगों की सृष्टि समाप्त हो जाती है । इस अवस्था को जीवन्मुक्ति कहते हूँ । 
दूसरी श्रवस्था विदेह मुक्ति की- होती है । यह देह के नष्ट होने पर होठी है । 
इस दशा में ग्रावागमन रुक जाता है श्रौर जीव ब्रह्म रूप में अवस्थित हो जाता 
है । इन दोनों भ्रवस्थाओं को कबीर इस प्रकार व्यक्त करते हैं -- 

“बहुरि हम काहे श्रावहिंगे । 

झावन जाना हक्‍म तिसे का हुकक्‍मे बुज्छि समावहिंगे। 

जब चूक पंचधातु की रचना ऐसे भर्म चुकावहिगे। 

दसंन छोड़ भए समदर्शी 2 >( ॥ 

८ 2 ५ 
जीवत मरहु मरह पुनि जीवहु पुनरवि जन्म मन होई' ॥” 


इस मुक्ति-सिद्धान्त में भी कबीर का भक्ति-भाव संनिहित है क्योंकि 
मूलतः कबीर दाशेनिक नहीं थे, प्रेमी थे। 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २७१, पद २४ 


४२३६४ 
शून्य के विकास में कबीर का योग 


कबीर के समय तक शून्य ने अनेक रंग बदले और श्रनेक अ्र्थ धारण 
किये | वह अनेक सिद्धांतों और मतों में जाकर मिला और स्थान-स्थान पर 
अपने अर्थ को बदला । कबीर की वाणी में भी इस शब्द ने अपना विकास किया । 
यह कहना कदाचित अनुचित न होगा कि कबीर की वाणी में उसे समुचित 
सम्मान प्राप्त हुआ । एक कुशल राजनी तिज्ञ. की भांति कबीर के “सुन्न” ने यथा- 
वसर अ्रपदा ग्रभिप्राय बदल कर शब्द-समाज में अपनी स्थापना की । ग्नेक गश्रर्थों 
से श्रपरिचित पाठक को वह आसानी से भ्रम में डाल सकता है। श्रतएवं इसके 
इतिहास की खोज भी आवद्यक है । 


वदिक साहित्य में--..'शून्य'” शब्द के विकास का इतिहास हमें वेदों तक 
जै पहुंचता है । ऋग्वेद में यह शब्द तो नहीं मिलता किन्तु इसके श्रथ को प्रकट 
करने वाले शब्द अवश्य विद्यमान हैं । उनमें से 'अ्रसत्‌' शब्द प्रमुख है $ इस शब्द 
वे सृष्टि से पूर्व की श्रवस्था को व्यक्त करते हुए शून्य के साथ अपना सम्बन्ध 
स्थापित किया है--- 


“उस समय न सत्‌ था और न प्रसत्‌ था।” 

“उस समय न म॒त्यु थी श्रौर न अ्रमृत्यु ही 

“उस समय उसके शभ्रतिरिक्‍त श्रौर कुछ न था 

“कौन जान सकता है श्रोर कोन कह सकता है कि जो इस श्रद्भुत सृष्टि 
का स्रोत है, वह कहां से श्राया हैं ।” 


१, ऋग्वेद १०-१२६-१ 
२. कर्वेद १०-१२६-२ 
३. ऋग्वेद १०-१२६-१ 
४, 


ऋग्वेद १०-१२६९-६ 


शून्य के विकास में कबीर का योग ५०६ 


इसके पश्चात्‌ उपनिषदों का संचित ज्ञान आता है जिसकी ज्योति में 
उक्त ग्रर्थ और भी झागे बढ़ता है। उसने कुछ श्रन्य शब्दों की सहायता से अभ्रपनी 
अभिव्यंजना की है। “अकाय होने के कारण वह व्याप्त था! ।” “वह अवण्ण है 
इसलिए किसी भी वर्ण को धारण कर सकता है |” “वह महान्‌ आत्मा श्रज, 
पसजर, अमर एवं अभय है ।” “वह जो श्रद॒श्य, भ्रग्राह्म, अ्गोत्र, श्रवर्ण और 
चक्षुश्रोत्रादि हीन है, एवं ज्ञो श्रपाणिपाद, नित्य, विभु, सर्वंगत, श्रति सूक्ष्म और 
भ्रव्यय है श्रौर जो सम्पूर्ण भूतों का कारण है, उसे विवेकी लोग सब श्रोर देखते 


* की ह। 
डे । 


“यह श्रक्षर स्वयं दृष्टि का विषय नहीं किन्तु द्रष्टा है; श्रवण का विषय 
नहीं किन्तु श्रोता है; मनन का विषय नहीं किन्तु मन्‍्ता है; स्वयं अ्रविज्ञात रह 
कर दूसरों का विज्ञाता है। इससे भिन्‍न कोई द्र॒ष्टा नहीं है, इससे भिन्‍न कोई 
श्रोता नहीं है, इससे भिन्‍न कोई मन्ता नहीं है, इससे भिन्‍न कोई विज्ञाता नहीं 
है। हे गागि ! निश्चय ही इस श्रक्षर में ही श्राकाश ओोतप्रोत है' ।” 


“उस (तत्त्व) तक न नेत्र पहुंचते हैं, न वाणी पहुंचती है श्रौर न मन 
'पहुंचता है ।” 


“उस तत्त्व को बलह्नवेत्ता अक्षर कहते हैं। वह न मोटा है, न पतला है, 
'न छोटा है, न बड़ा है, न लाल है, न द्रव है, न छाया है, न तम है, न वायु है, 
न आकाश है, न संग है, न रस है, न गन्ध है, न नेत्र है, न कान है, न वाणी 
है, न मन है, न तेज है, न प्राण है, न मुख है, ओर न माप है । उसमें न अन्तर 
है, न बाहर है। वह न तो कुछ खाता है, भर न उसे कोई खाता है" ।” 





ईशोपनिषद, ८ 
इ्वेताइवतर उप० ४-१ 
बृह० उप० ४-४-२५ 
मुण्ड० उप० १-१-६ 
बृह० उप० ३-८-११ 
केन० उप० १-३ 
बहु० उप० ३-८-८ 
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4१६१० कबीर एक धिवेथन 


“बह हृदय के भ्राकाश में शयन करता है । सबको बश में रख कर सब 
का शासन करता है। जो 'नेति-मेति', इस प्रकार निर्देशित किया जाता है। वह 
झग्रहणीय, भ्रशीर्य श्रौर भ्रसंग है । वह न तो कहीं भ्रासक्त है श्लोर न आ्राबद्ध । 
उसको न तो व्यथा होती है श्रोर न उसका क्षय ही होता है । घह पाप-पुण्य--- 
शोक-हष को प्राप्त नहीं होता ।” 


ऋग्वेद ने एक विलक्षण सत्ता को स्वीकार करके परवर्ती विचारकों के 
लिए एक मार्ग तैयार कर दिया था। उसी सत्ता को उपनिषदों ने ब्रह्म के रूप 
में स्वीकार किया किन्तु उसको अनिवंचनीय बतलाते हुए '"नेति-नेति' के द्वारा 
प्रतिपादित किया। इसी 'नेति-नेति' से बौद्धों का 'धून्य' सिद्धान्त विकसित हुआ । 


बोद्ध धर में--(उपनिषदों का नेति-नेतिवाद महायान सम्प्रदाय में पहुँच 
कर अनात्मवाद में परिणत हो गया । वहाँ विशेष वस्तु को सत्ता का निषेध 
करके 'सर्वमनित्यं, सर्वशून्यं, स्वंमनात्मन्‌” के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया 


गया ।) 


महायान-अमभिसमय सूत्र में प्रतिपादित उक्त सिद्धान्त का आशय निम्न- 
लिखित पंक्तियों में देख सकते हें--- 
/रिक्‍त, शान्त श्ररु श्रहं-रहित ही 
सहज भाव सब चोजों का है। 
व्यक्तिरूप से कोई प्राणो, 
सत्य नहीं है यहां जगत्‌ में। 
धादि, मध्य श्ररु श्रत्त नहीं कुछ, 
मिथ्या ही जग, सत्य नहीं है। 
वृष्य नहय है, स्वप्नमात्र हैं, 
घन-दामिनि की सी खेला हूँ। 
जल-बुदबृद॒ का यह मेला-सा, 
क्षणक लहर हैँ यह पानी को । 





१. बुह० उप० ४-४-२२ 
२. नंजो, नं० १६६ (ग्रनु०) 


शून्य के विकास में कबीर का योग ५१६१ 


कारण भ्रोर परिस्थितियों ने, 
यहां वस्तु को जन्म दिया हूँ। 
नहीं श्रात्मा किसी वस्तु में, 
चलती है या जो करती हैु। 
ये,. शभ्रज़्ान और इच्छाऐँ 
कारण बनतो जन्म-मरण का । 
सही ध्यान श्ररु संयम उर का 
देता इनको मिठदा सहज हो ॥ 
सभी वस्तुएं शान्यमात्र हैं, 
यही प्रकृति हूँ श्रन्य न उनकी ।” 


--( भ्ररुण द्वारा अनुदित ) 


श्रंतिम दो पंक्तियाँ वस्तुमात्र की सत्ता का निषेध करती हुई भी सत्ता- 
मात्र का निषेध नहीं करतीं । इनसे परम तत्त्व की सत्ता का निराकरण नहीं 
होता | » 


' महायानियों के श्रनुसार 'धमंकाय' मूल सत्य है जो प्रत्येक दृश्य का 
ग्राधार है । इसीं के कारण व्यक्तिगत सत्ता संमव होती है । यह धमंकाय वेदां- 
तियों के ब्रह्म से भिन्‍न है क्योंकि यह केवल निराकार सत्ता नहीं है । इसमें इन्छा 
दाक्ति भी है और अपने को प्रतिबिबित करने की क्षमता भी है । बौद्ों के शब्दों 
में वह करुणा और बोधिस्वरूप है । 2 


प्रत्येक प्राणी में धर्मंकाय की सत्ता है क्योंकि प्राणी धर्मकाय की श्रभि- 
व्यक्तिमात्र है । जैसा कि बहुत से लोगों का विचार है व्यक्तियों का कोई पृथक्‌ 
श्रस्तित्व नहीं है । पृथक होने पर वे कुछ नहीं रहते ।2वे साबुन के बुदबुद के 
समान नश्वर हैं जो क्रम-क्रम से शून्य में विलीन॑ होते चले जाते हैं । व्यक्तिगत 
प्रस्तित्व तभी साथंक होता है जबकि उसको धर्मकाय की एकता में देखा जाता 
है। 
| धर्मकाय के व्यापक प्रकाश को देखने में माया का व्यवधान श्रा जाता 
है, किन्तु पश्रव हमारी बुद्धि (बोधि), जो मानव मन में धर्मकाय का प्रतिबिम्ब 
है, पूर्ण प्रकाशित हो जाती है तो हमारी श्राध्यात्मिक दृष्टि के सामने भ्रहुंकार 
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का कोई कृत्रिम व्यवधान नहीं रहता । “में और तू का अन्तर विलीन हो जाता 
है भर द्व त-भाव नष्ट हो जाता है। "मे की 'तू में भर 'तू' की “मैं में प्रतीति 
होती है । 

“जो कुछ यहां, वहां भी है वह, 

जो कुछ वहां, यहां भी तो हैं । 

हत वृष्टि से यहां धरा पर 

सिवा मृत्यु के मिले न कुछ भी ॥॥ 


(“जब प्रश्ञान और अहंकार की मेघमाला विलीन हो जाती है तो विश्व 
करुणा श्रौर विश्व बुद्धि का पूर्ण प्रकाश होने लगता है श्लौर उस समय मनुष्य 
'ऐसी अ्रवस्था प्राप्त कर लेता है जहां उसे कोई मित्र-शत्रु नहीं दिखाई पड़ता । 
ग्रौर उसे यह चेतना तक नहीं होती कि वह 'धर्मकाय' से मिला हुझ्रा है।।”. 


“बौद्धों के शून्यवाद का उल्लेख करते हुए इस निर्वाण को भी नहीं भुला 
सकते । उसके दो पक्ष हें--एक विषेधात्मक और दूसरा विधेयात्मक । कलुषित 
मनोवेगों का विनाश प्रथम पक्ष से सम्बन्धित है श्लौर करुणा एवं सहानुभूति का 
अभ्यास दूसरे पक्ष से सम्बन्धित है । ये दोनों पक्ष एक दूसरे के पुरक हैं श्रौर 
जब हम पअ्रपने को एक पक्ष में देखते हैं तो दूसरा भी साथ होता है क्योंकि 
ज॑से ही हमारा हृदय अहंकार के आवरण से मुक्त हो जाता है तो वह (हृदय) 
जो श्रबतक निर्जीव एवं कठोर था, सजीवता प्रकट करता है और बन्धन को 
तोड़ कर धमंकाय की गोद में मुक्ति प्राप्त करता है।” 


| निर्वाण में स्वार्थ-भावनाए नष्ट हो जाती हैं और मनुष्य अपनी सहज 
'स्थिति में श्रा जाता है। )इस भाव को 'उदान' के काव्यानुवाद में देखिये :-- 


“दाता में गृण बढ़ जाता हेँ। 
दर्सितेन्द्रिय श्ररु गलित फोध हो, 


१. तु० की० कठोपनिषद्‌ २-१-१० 
२. डी० टी» सुजुकी--भ्राउट लाइन आफ महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ ४५ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृ० ५१ 


शून्य के विकास में कबीर का योग ५१३ 


ज्ञानी दुष्फति फाड़ फ्रेंकता, 
मिटा वासना, पाप, मोह को 
पाता वह निर्वाण प्रकाशित ॥” 


नागाजु न के माध्यमिक मत के प्ननुसार ज्ञान के दो भेद हैं :--संवृत्ि- 
सत्य तथा परमार्थ-सत्य :--- 
“हु सत्ये समुपाशित्य बुद्धानां धर्मेषणा, 
लोकसंबृत्तिसत्यज्च. सत्यञ्च परमायंत:। 
ये व ब्रनयोनें जानंति विभागंसत्ययोद्व यो:, 
ते तत्त्वंन विजानन्ति गम्भीर बुद्धशासने ॥ 


संवृत्ति-सत्य में श्रम ([0807) तथा योगाचारमत का सापेक्ष ज्ञान 
भी समाविष्ट हो जाता है और परमार्थ सत्य निरपेक्ष ज्ञान होता है। 


“इन दो सत्यों की व्याख्या में माध्यमिकों ने 'शून्य' और 'अशून्य' शब्दों 
का प्रयोग किया है जिनसे कुछ पाइचात्य विद्वानों को भ्रान्ति हो गयी है । कहने 
क्री आवश्यकता नहीं कि निरपेक्ष सत्य (/0$0]7066 ॥7777) अपने मूल 
रूप में शून्य है क्योंकि इसमें किसी वस्तु या व्यक्ति की सत्ता नहीं होती, किन्तु 
इसका तात्पयं यह भी नहीं कि इसकी सत्ता ही नहीं है ज॑ंसाकि बहुत से 
आलोचकों ने समझ रखा है। सापेक्ष सत्य की तुलना में माध्यमिकों ने निरपेक्ष 
सत्य को शून्य कहा है। वह सत्य इसलिए नहीं है कि कोई विशेष वस्तु या 
व्यक्ति सत्य है वरन्‌ इसलिए कि वह विशेष से परे हैं श्रौर इसलिए उसे माध्य- 
'मिक मत में शून्य कहा गया है। निविशेष रूप में वह न रिक्त है श्र न 
अरिक्त है; न शून्य है न भ्रशून्य है; न 'अस्ति' है न नास्ति,, न भाव है त 
ग्रभाव और न सत्य है न असत्य । इन सभी दाब्दों में सापेक्षता एवं तुलना- 
त्मकता निहित है जबकि परमार्थ सत्य इन सबसे ऊपर है। अभ्तएव यह कहना 





१. देखिये, उदान, अध्याय ८, पृष्ठ ११८ (जनरल स्ट्रोंग के अनुवाद में) 
२. देखिये, नागाजु न, माध्यमिक शास्त्र, बुद्धिस्ट टेक्स्ट सोसाइटी, पृष्ठ 
१८०-१८१ 
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भ्रधिक समीचीन होगा कि सब भेद भ्ौर विरोध इसकी भ्रखण्ड एकता में विलीन 
हो जाते हैं । इसलिए इसके नामकरण से सत्य की वास्तविक प्रकृति के सम्बन्ध 
में भ्रम पैदा हो सकता है क्योंकि नामकरण का ग्रर्थ है विशेषीकरण । प्रत्येक 
दृश्य पदार्थ के मूल में इसकी सत्ता है एवं किसी विशेष पदार्थ के रूप में इसका 
भेदीकरण नहीं हो सकता ।” 


“झ्रश्वघोष ने इस मूलतत्व को अनिवेचनीय बतलाया है। उसका 
कहना हैं कि जब हम उसको सापेक्ष एवं ससीम वस्तुओं के भ्ुणों से विलग होने 
के कारण शून्य कहेंगे तो लोग उसे भ्रसत्‌ समभ लेंगे श्रौर जब हम उसे वास्त- 
विक सत्य कहेंगे जो दृश्य से परे है तो वे उसे विश्व से परे किसी विशेष व्यक्ति 
के रूप में देखने लगेंगे। सच तो यह है कि वह शाश्वत सत्य कहने में नहीं ग्रा 
सकता 3 उसके सम्बन्ध में किसी का कुछ कहना बिल्कुल वैसा ही होगा ज॑सा 
कि अन्धों द्वारा हाथी का वर्णन करना । उनमें से प्रत्येक हाथी के सम्बन्ध में 
भ्रपना-प्रपना भ्रनुमान तयार करता है जो स्पष्ट श्रौर श्रपुर्ण होता है, फिर भी 
प्रत्येक यंही सोचता है कि बस एक यही ठीक है ।” 


इसी कारण नागाजु न ने अपने शास्त्र में कहा है :-- 


“अ्स्तीति शाइवतग्राहो, नास्तीत्युच्छेददशंनम; 
तस्मादस्तित्वनास्तित्वे नाश्चियेत विचक्षण:' ॥। 
“0 एक: ॥ ॥9', ।$ 8607]9॥9॥), 
॥0 पार थीं ॥8 ॥0, ॥9 ए7॥9॥; 
80॥09 270 07-0078, 

पृु.& ज्ञाॉं56 007 70 0 शंाक्ष,/ 


अस्ति' 'तास्ति' और “शुद्ध' अशुद्ध/ द्वेतपरक हैं, इसलिए नागाजुन का 
कहना है :--- 





१० देखिये, सुजुकी--श्राउट लाइन शभ्राफ महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ ६५ 
२, देखिये, उदान, अ्रध्याय ६ 
३. माध्यमिक शास्त्र, श्रध्यात १५ 
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“ग्रेस्तीति नास्तीति उभेषषि भश्रन्ता 
शुद्धी श्रशुद्धीति इसमेपपि श्रन्ता, 
तस्मावुभे .भ्रन्त  विवजंयित्वा 
मध्येषपि स्थान न करोति पण्डित:' ॥ 


'नेति-नेति' ही एक ऐसा मार्ग उपनिषदों ने निकाला जो उस 'संत्ता' 
को व्यक्त करने में मनुष्य की अपूर्ण जिह्ठा को सहायता दे सकता था । इसलिए 
महायानियों ने इस भूततथाता (/०$0|प/6 $8प00॥702$9 ) को 'शून्यता' का 
नाम दिया । 


“अद्वधोष के शब्दों में 'तथाता' ($प27758) न तो सत्ता है न 
असत्ता, न सत्तासत्ता श्रौर न अ्र-सत्तासत्ता; वह न एकता हैं न अनेकता, न 
एकतानेकता है और न ग्र-एकतानेकता हैं ।” 


मूल प्रकृति हानि या क्षय को प्राप्त नहीं होती। विशेष पदार्थों की सत्ता 
म्रान्त (५०॥860) स्मृति ($प7९८एए॥५) के कारण प्रतीत होती 
है । इस स्मृति से पृथक किसी बाह्य जगत्‌ की भ्रनुभूति नहीं हो सकती । भेद- 
दर्शन का कारण भी यही स्मृति है । 


जो 'स्मृति' शब्द साधारण भाषा में स्मरण के श्रर्थ में प्रयुक्त होता है, 
उसी का अश्वधोष ने 'अज्ञान' ([270'%06 ) के समानारथक के रूप में प्रयोग 
किया है । और भी कई बौद्ध दाशनिकों ने इसी श्रर्थ में इस शब्द का प्रयोग 


१. माध्यमिक शास्त्र, श्रध्याय १५ 
“प॥6 8प्रध87 ० 40 96 06 70-०0 0०९६, 
पर त7थाओआ 0 फएप्राश्थात पवा0-|णा6: 
5० 9एरशाह्माा 8 एश॥7 809000॥00, 
प॥6 ज्ञां58 $48॥0 ॥00 6एशा ॥ 76 7700॥6' 
२. माध्यमिक लोगों ने उस परमार्थ-सत्य या परिनिष्पन्न को 'भूततथाता' 
कहा है । 
३. देखिये, श्रश्वधोष--ध में जागरण 
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किया है। माध्यमिकों का कहना है कि प्रत्येक पदार्थ जिसका उद्भव और 
विनाश होता है, 'स्मृति' और कम के कारण प्रतीत होता है । 


इस विवेचना के आधार पर यह कह सकते है कि उपनिषदों का नेति- 
नेति-वाद ही धीरे-धीरे बौद्धों के 'निर्वाण' के रूप में विकसित हुआ । श्प निष- 
दिक वाद बौद्धिक सूत्र था जो बौद्ध धर्म में 'निर्वाण' शब्द से आध्यात्मिक 
अनुभूति की एक अवस्था विशेष की भ्रोर संकेत करने लगा । व्यष्टिगत अस्थिरता 
णवं अ्नात्मता के साथ-साथ बौद्ध दर्शन के मूलाधारों में निर्वाण का भी प्रमुख 
स्थान है । 


बौद्धदर्शनगगत बून्यता (४०॥0॥255) का अध्ययन और विवेचन 
विद्वानों ने इतनी विशदता से किया है कि यहां उसका दुहराना व्यर्थ एवं भ्रनुप- 
युक्त होगा । महायान साहित्य ने इसको पर्याप्त महत्त्व दिया है। श्रश्वघोष ने 
अपने काव्य की सुषमा में श्रौर नागाजु न ने अपने दाशंनिक गौरव में शून्य को 
अनावृत किया है । जो शून्य श्रागे चल कर अपनी 'सत्ता' को ही खो बंठा उसके 
बीज नागाजुन ने बो दिये थे फिर भी यह कहना उचित न होगा कि नागाजु न 
का 'शून्य' केवल निषेध (१२८०४(६0॥) नहीं है । 


“यह शून्य न सत्‌ है, न असत है, न 'सदसत्‌ है श्रोर न भ्र-सदसत ही है।” 

“इस 'शून्यता' के कारण ही प्रत्येक वस्तु की स्थिति संभव हुई है ।” 

“बह व्यक्ति जो शृन्य-संपकत है सबसे संपक्त है और जो शून्य से पृथक 
है वह सबसे पृथक है ।” 


कुछ मध्यकालीन दाशनिकों ने शुन्यवाद की विवेचना बड़े अ्रद्भुत ढंग 
से की । प्रत्येक वस्तु परिवर्तनशील एवं भ्रस्थिर है, इसलिए वह शून्य है । केवल 
यह शून्य ही सत्य है, यही मूल सत्य है। झ्रायंदेव ने भी इस सिद्धान्त की 
विवेचना बड़ी सफलता से की है। इसके बिना न तो योगाचारियों के श्रौर न 
वज्नयानियों के दर्शन का ही निर्वाह हों सका। मैत्र यनाथ तथा आसंग जैसे 


अनिल जी जलन र-+3 न कलमकिलननन-+-८प+»प कम «न आन्‍य कक. 


१. देखिये, नागाजु न, माध्यमिक सूत्र २४-१४ 


शन्‍्य के विकास में कबीर का योग ५१७ 


दाशैनिक योगाचारी ही थे । वास्तव में श्रासंग का परमार्थ लक्षण नागाजु न का 
दनन्‍्य-सिद्धान्त ही है । क्‍ 

“त सत्‌ और न असत्‌ ; न तथा और न अन्यथा” शून्य की व्याख्या का 
सृत्र है। 

तन्त्रों में--- गायत्री तंत्र के भ्रनुसार केवल शून्योपासना से, किसी न्यास 
या प्राणायाम के बिना ही, प्रत्येक वस्तु निर्मेल हो जाती है ।” 

कामधेनु तंत्र का कहना है, “शून्य-ज्ञान सर्व शून्य से परे है, वह परम शून्य 
है, वह पावन है और कलुष एवं ग्रसत्य से रहित है, उसकी दीप्ति कोटि सूर्य की 
दीप्ति के समान है ।” 


“जो शून्य हृदयाकाश में प्रकाशित है उसका जप भी किया जा सकता 
है | /) 

“ज्ञान संकलिनी तन्त्र का कहना है कि परमात्मा शून्य है भौर उसमें 
मन विलीन हो जाता है ।” 


“शून्य तत्त्व जीवन है ।* े 

“ध्यान मन को शून्य में विलीन करने का उपक्रम हैं, कोई श्रन्यं ध्यान 
इसकी तुलना नहीं कर सकता” ।” 

इस प्रकार शून्य को स्वे-चेतना-कोष बना दिया गया है । भ्रतएवं महा- 


०-०“ 


देव कहते हैं, “मैं रुद्र हें, मैं शून्य हूँ, में सवेव्यापक हूँ और निविशेष हूँ । 
महायान सूत्रालंकार, (लेवी ) ४॥. 4, पृष्ट ० २२ 
गायत्री-तंत्र, परिच्छेद १-१ 

कामघेनु तन्‍्त्र, पटल ११ 

कामपेनु-तन्त्र, पटल २१ 

ज्ञान संकलिनी तंत्र, ३३ 

ज्ञान संकलिनी तंत्र, ३४ 

७. ज्ञान संकलिनी तन्त्र, ५४ 

८. ज्ञान संकलिनी तनन्‍्त्र, ८५ 


»( न ९) ० 
कक  ] ] 


नी धर 
् ७ 


भ््श्८ क़बीर एक विवेचन 


सिद्धों के म्तत सें--सिद्धों की वाणी में शून्य शब्द का प्रयोग और प्रचार 
बहुत बढ़ गया । सिद्धों का सम्बन्ध किसी न किसी रूप में बोद्धों से था। इस- 
लिए उनकी शून्य-भावना में बौद्धों की छाया का ग्राना स्वाभाविक था । सिद्धों 
ने शून्य का प्रयोग ताद्व॑तविलक्षण” एवं 'महासुख' के भ्र्थ में ही नहीं अपितु 
अस्थिर' एवं भंग्रुर' के भ्रथ में भी किया है । | 


धर्म सम्प्रदाय में शुन्य--धमं-सम्प्रदाय के साथ बंगाल में शून्योपासना 
की पूर्ण प्रतिष्ठा हुई | शून्य पुराण' के अनुसार महादेव या परमदेव॒ शून्य-रूप 
है । 

हरिचन्द्र ने भी इसी शून्य की उपासना की है । शून्य पुराण के अनुसार 
“शून्य एक सरोवर है जो भक्ति-जल से आपूर्ण है' ।” 


नाथ सम्प्रदाय में--आगे चलकर 'शून्य' का और भी विकास हुआ | 
मध्यकालीन भक्तों ने शून्य को अपने ढंग से स्वीकार किया । साकारोपासकों 
द्वारा अनेक प्रकार की मूर्तियों श्रौर पाषाणों में इसकी पवित्रता की स्थापना की 
गयी श्रौर निराकारोपासकों द्वारा यह असीम की भावना को व्यक्त करने का 
साधन बनाया गया । वह भ्रभाव, भंग्रर, द्वताद्वतविलक्षण तत्त्व, कैवलावस्था 
आदि रूपों के अतिरिक्त भर भी कई रूपों में प्रयुक्त होने लगा । हठयोगियों 
की वाणी में शून्य के कई अ्र्थ दिखायी देने लगे । केवल हठग्रोग भ्रदीपिका में 
ही यह शब्द ब्रह्म रन्ध्न , ब्रह्म , सुषुम्ता नाड़ी , प्रनाहतचक्र , आदि भ्रर्थों में प्रयुक्त 


अजजभ-ः-ज- तू जज हज 
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हि पु 


१. देखिये, दोहा-कोष, पृष्ठ १ तथा ८ 

२. देखिये, क्षितिमोहन सेन--दादू, पृष्ठ ७८-८० 

३. शून्य पुराण--चारुचन्द्र बनर्जी द्वारा संपादित, पृष्ठ १५२ 

४. थून्य पुराण--चारुचन्द्र बनर्जी द्वारा संपादित, पृष्ठ १५२,३-१ 
५. शून्य पूराण, चारुचन्द्र बनर्जी द्वारा संपादित, पृष्ठ १७७. ५-१० 
६. हठयोग प्रदीपिका, ४-१०, 

७. हठयोग प्रदीपिका, ४-१० . 

८. हठयोग प्रदीपिका, ४।४४ 

8, हटठयोग प्रदीपिका, ४-७३. 


दन्य के विकास में कबीर का योग ५१६ 


हेशा है। सहज, समरस, एकरस, आदि सिद्धान्तों में मिलकर इसने नये-नये श्र 
धारण किये । शून्य-सिद्धान्त का गोरखनाथ पर बहुत बड़ा प्रभाव था। उन्होने 
इस छाब्द का प्रयोग द्व॑ताहतविलक्षण तत्त्व एवं ब्रह्मरन्ध्र के लिये तो किया ही 
है साथ ही समाधि-अ्रवस्था के लिए भी किया है। “समरसत्व को प्राप्त साधक 
दुन्य में स्थित हो जाता है ।” 


रामानन्द के समय में शून्य-सिद्धांत सहज्ज-सम्प्रदाय में गा मिला । 'ग्रन्थ- 

साहब' के अनुसार जयदेव ओर रामानन्द दोनों 'सहज' के उपासक थे । जयदेव 

हते हैं, “मैं उसके प्रेम में डूब गया हूँ, मेंने अपने ग्रस्तित्व को उसमें विलीन 

कर दिया है झौर मेने 'ब्रह्म-निर्वाण' प्राप्त कर लिया है ।” ग्न्‍रन्थसाहब में सुर- 

क्षित रामानन्द की वाणी" में सहज-शून्य का संकेत करने वाली कई पंक्तियाँ मिल 
जाती हैं । 


जिस प्रकार सहजियों ने शून्य को अपने सम्प्रदाय में प्रतिष्ठित किया 
उसी प्रकार निरंजनियों ने भी शून्य को समाहत किया । कुछ ऐसा प्रतीत होता 
है कि सहजियों का शूस्य शायद अवस्था-द्योतक है तथा निरंजनियों का शून्य 
सत्ता-द्योतक है किन्तु दोनों पर गंभीरतापूर्वक विचार करने पर दोनों के बीच 
में किसी भेद रेखा का खीं चना कठिन होगा । 


इस प्रकार कबीर के पहले शून्य-सिद्धान्त के विकास की एक बहुत लंबी 
परम्परा रही है जिसको दो स्थूल रूपो में देख सकते हैं । एक रूप आस्तिक्य से 
सम्बन्धित है श्लौर दूसरा नास्तिक्य से । वेदों से चली हुई परम्परा जो उपनिषदों 
में नेति-नेति से प्रतिपादित होती है प्रास्तिक्य से सम्बन्धित है । दूसरी परम्परा 
बौद्धों के द्वारा प्रेरित हुई उसी ने 'शून्य' शब्द का प्रचलन किया। उसमें आत्म- 
वाद का खंडन है। व्यक्तिगत सत्ता जैसी कोई चीज शून्यवादियों ने स्वीकार 
हीं की । कबीर का 'शून्य' कहीं भी अभाव का समर्थक नहीं है । यह ठीक है 


१. गोरक्ष-सं हिता, प्रसन्‍नकुमार कविरत द्वारा संपादित, प्रथम संस्करण 
पंचम अंश, पृष्ठ १०५ 

२. ग्रन्थ-साहब, राग मारू 

३. ग्रंथ-साहब, राग बसंत 


४२० कबीर एक विवेचन 


कि उसमें अर्थ-वंविध्य है श्रौर कई स्थानों पर उन्होंने उसका प्रयोग परिभाषिक 
रूप में भी किया है किन्तु उससे नास्तिक्य या अभाव का संकेत कहीं नहीं मिलता । 
यह तो माना जा सकता है कि कबीर का 'सुंन'! (शून्य) सिद्धों और नाथों के 
'शून्य' से भी प्रभावित है किन्तु यह कहना अनुचित होगा कि कबीर ने सुना 
का प्रयोग सिद्धों और नाथों के श्रनुकरण पर किया है। कबीर का शून्य यदि 
कहीं सुषुम्ता, ब्रह्मरन्ध्र औ्रौर केवलावस्था को संकेतित करता है तो कहीं वह 
ग्रद्व॑तवादियों के भ्रद्व॑त-तत्त्व का भावात्मक प्रतीक भी है ।'कहने का तात्परय यह 
है कि कबीर का शून्य अभावात्मक कहीं नहीं है । कबीर ने संनि' शब्द का प्रयोग 
कहीं व्यस्त रूप में और कहीं समस्त रूप में किया है। समस्त रूप में वह 'सिषर', 
'सहज' एवं 'मंडल' के साथ प्रयुक्त हुआ है यथा-- 


सिषर के साथ--- 


“सायर नताहीं सीप बिन, स्वांति बंद भी नाहि। 
कबीर मोती नोपजें, सुंनि सघर गढ़ माहि ॥ ' 


सहज के साथ--- 
“गंग जमुन उर अ्रंतरं, सहज सुंनि लयो घाट । 
तहां कबीरे मठ रच्या, मुनि जन जोवें बाद ॥” 
मंडल के साथ-- 
“ऐसा कोई नां मिले, सब बिधि देह बताह । 
सुंनि मंडल में प्रिष एक, ताहि रहे ल्‍यो लाई ॥ 


कबीर ने सुंनि' के अ्रतिरिक्त उसके कुछ पर्यायियों का भी प्रयोग किया 
है। इनमें प्रमुख गगन मंडल, निरंजन, सहज, उनमनी श्रौर श्रलष शब्द है। 
इस अर्थ में अनेक शब्दों का प्रयोग देखिये-- 





१, कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १३-८ 
२. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १८-१८२ 


शन्‍्य के विकास में कबीर का योग ५२१ 
(क) गगन मंडल का प्रयोग-- 


“जब षरतर खेल मचावा, तब गगन मंडल मठ छावा! 
“गगन मंडल रोकि बारा, तहां दिवस न रातो। 
कहे कबोर छांड़ि चले, बिछुरे सब साथी ॥” 


(ख) निरंजन का प्रयोग-- 


“कहे कबीर कोई बिरला जागे, श्रंजन छांडि निरंजन लागें ।"' 
“तुम घरि जाहु हंमारी बहुनां, बिष लाग तुम्हरे नेनां । 
ग्रंजन छांडि निरंजन राते, नां किसही का देना ॥* 
“ग्रंजन श्रावे श्रंजत जाइ, निरंजन सब घटि रह्यौ समाई' ॥” 


(ग) सहज का प्रयोग--- 


“पंच तत्त श्रबिगत थे उतपना, एक किया निवासा ! 
बिछुरे तत फिरि सहजि समांतां, रेख रही नहीं श्रासा' ॥ 
“सुषमन नारी सहज समांनो, पीव॑ पीवनहारा" 

“दारी न टरे प्रावे न जाइ, सुझ्न सहज महि रह्यो समाद ।” 


(घ) उनमनी का प्रयोग--- 


“उनमनि चढ़या मगन रस पोव, त्रिभवन भया उजयारा ।” 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६७-७ 

२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १४६, पद १७३ 

३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०२, पद २३६ 

४. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १८०, पद २७० 

५. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०२, पद ३३७ 

६. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०२-१०३, पद ४४ 
७. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११०, पंक्ति १८ 

८. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २६६, पद १७ 

९. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११०, पद ७२ 


४२२ कबीर एक विवेचन 


“उनसन मसनुवा सुन्नि समानता, दुबिधा दुर्लेति सागो। 
कहु कबीर भ्रनुभो हकु देखया, रांस नांम लिव लागी' ॥ 
(ड) अलष का प्रयोग-- 
“भुठे भुठे रह्मो उराई, साचा अलख जग लख्या न जाई ।” 
प्रलख निरंजन लखे न कोई, निरभे निराकार हे सोई ॥” 


यह तो प्रारम्भ में ही कहा जा चुका है कि कबीर वाणी में 'संनि' 
(शून्य) शब्द का प्रयोग अनेक श्र्थों में हुआ है। कहीं वह ऊंचाई, कहीं गहराई, 
भर कही स्थिति एवं अ्रवस्था का सूच% है। भाव, रस (समरसता), वाता- 
वरण, प्रद्वत, निर्गुण एवं निराकार सत्ता के अ्र्थों के साथ-साथ कबीर का शून्य 
व्यापक, व्याप्य, व्याप्त, सूक्ष्म एवं निरालंब का अर्ये भी द्योतित करता है । उसमें 
ध्येयता भी संनिहित है। इन सब ग्रर्थों में वह ग्रभाव-संपक्‍त कहीं भी नहीं है । 
जहां भ्रभाव की प्रतीति सी होती है वहाँ भी भाव निहित है-- 


“सुनि मंडल में मंदला बाज, तहां मेरा मन नाच ।/” 


यहाँ 'सूंनि मंडल' एक भावात्मक स्थिति है जिसके सम्बन्ध से मत की 
'एक अवस्था विशेष की सूचना दी गयी है । 


कबीर का 'सुंनि' अभावात्मक नहीं है, इसका प्रमाण नीचे की वाणी में 
'भी मिल जाता है-- 
“सहज सुंनि में जिनि रस चाष्या, 
सतगुरू थे सुधि पाई। 
दास कबीर इहि रसि माता, 
कबहू उछकि न जाई ।” 
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यदि 'सुंनि' भ्रभाव द्योतक होता तो वह न तो रस का भंडार होता श्रोर 
न उसमें मदमत्त बनाने की क्षमता ही होती । यहाँ तो 'सुंनि” में रस भरा पड़ा 
है ।' हाँ, वह रहस्यमय अवश्य था किन्तु ग्ररु ने उस रस का उद्घाटन कर दिया 
और कबीर ने उसको इतना पिया कि वह मतवाला हो गया । मादक होने के 
साथ-साथ वह रस मोहक भी है | इसीलिए कबीर उससे उछकते नहीं हैं । 


कुछ ,लोग कबीर के निम्नलिखित प्रइन के आधार पर उनके शूस्य को 
अभावात्मक कह डालने की चेष्टा करते है-- 


“कहे कबीर जहां बसहु निरंजन, तहां कछु श्राहि कि सुन्‍्य' ।” 


इस प्रदन में 'सुन्यंं शब्द सबका निषेध करके भी निरंजन की स्थापना 
करता है, और कुछ हो न हो श॒न्य में निरंजन की व्याप्ति तो स्वयं सिद्ध है । 
यह निरंजनमय शून्य अद्वतभाव का सूचक है, अभाव का सूचक कदापि नहीं है। 


'सुंनि मंडल' में कबीर ने एक पुरुष का ध्यान किया है। इससे यह न 
समभ लेना चाहिये कि यह पुरुष शून्य से भिन्‍न है। दोनों एक हैं। इसीलिये 
कबीर की 'लौ' 'सहज संनि” में लगती है-- 

“सुनि मंडल में पुरिस एक, ताहि रहे ल्‍लपौ लाई ।”! 


वह पुरुष ज्योतिस्वरूप है तथा दृश्यलोक के परे ही उसकी शोध की 
जा सकती है । उसको किसी अवलंब की अपेक्षा नहीं है । वह एक ऐसा आकाश- 
कुसुम है जो विकसित है किन्तु किसी रूप-रेखा के बिना ही-- 
“सुनि मंडल में सोधि ले, परम जोति परकास। 
तहू वां रूप न रेख है, बिन फूलनि फूल्यों रे श्रकास ॥ 


उस 'सुंनि' के साथ कबीर ने अपनी सम्बन्ध-भावना स्थापित कर रखी 
है । वह कबीर की उद्गम-स्थली भी है श्लोर विलय-स्थली भी--वह श्रेय भी 
है और प्रेम भी-- 
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“सहज सुंनि को नेहरो, गगन मंडल सिरि मोर । 
दोऊ कुल हम आगरी, जो हम भूले हिडोल' ॥/ 


जिस प्रकार बाज पक्षी आ्राकाश में उड़ता रहता है उसी प्रकार हमारा 
मन शून्य में निवास कर सकता है किन्तु यह एक अ्रवस्था विशेष हूँ जबकि मन 
निरालंब हो जाता हैं । इसको सहजावस्था भी कह सकते हैं । झ्रात्मा की वास्त- 
विक अ्रवस्था भी यही है । इस अवस्था में “में! शौर 'तु” का भेद मिट कर लोक- 
सम्बन्ध विच्छिन्न हो जाते हैं और वह मन जो आत्मा झौर परमात्मा के बीच 
एक भेदक का काम करता है, मिट जाता हूँ तथा शून्य में हमारी स्थिति जल 

में तरंग के समान अभिन्‍न हो जाती है-- 
“सुनि मंडल में घर किया, जेसें रहा सिचानां । 

तथा 

“ऐसे हम लोक के बिछुरें, सुंनिहि मांहि समावहिगे । 
जेसे जलहि तरंग तरंगनी, ऐसे हम विखजावहिंगे ॥” 

२, 


शून्य की यह अनुभूति प्रद्व तानुभूति हैं । यहां भी शून्य सतस्वरूप है, 
झसतृस्वरूप नहीं है | वह भ्रसीम श्रौर गंभीर है। सीमा शन्य की श्रनुभूति नहीं 
हो सकती । असीम की प्राप्ति का तात्पय है शून्य में निमग्ल होना । उसको 
प्राप्त करके यहां विश्राम करना दुष्कर है --- 
“हुद छाड़ि बेहद गया, किया सुर्नि श्रसनान । 
मुनि जन महल न पावई, तहां किया विश्रार्म ॥ 


शून्य में विश्राम करने या स्तान करने का एक ही भ्रथ है। ध्यान द्वारा 
शून्य में निमग्न होने से कायिक विस्मरण हो जाता है, तत्त्व की प्राप्ति हो 
जाती है और तपन के स्थान पर शीलता आ जाती है। ' 
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ततं॑ पाया तन बीसरधा, जब सनि धरिया ध्यान । 
तपनि गई सोतल भथा, जब सुंनि किया पभ्रसनाना' ॥” 


कबीर के घून्य में व्याप्पता और व्यापकता, दोनों का समावेश है। वह 
निरालम्ब देवालय भी है श्रौर निराकार देव भी । वही कबीर का सेव्य हैं भर 
उसी में कबीर की स्थिति भी है । उपनिषदों के स्वर में कबीर ने उस शून्य 
सत्ता को विलक्षण कहा है | वे कहते हें--“न वह सूक्ष्म हैं, न स्थूल है। उसकी 
कोई रूप-रेखा नहीं है और न वह दृष्ट है न अदृष्ट हैं ।” वह एक विलक्षण 
सत्ता हैं । 


उसके साथ मन का तादात्म्य हो सकता है किन्तु प्रत्येक दशा में नहीं 
केवल 'उनमन मन' ही थून्य को प्राप्त कर सकता है और वही शून्य में समा- 
विष्ट हो सकता है :--- 


“उनमन मनुवा सुन्नि समाना । 


मन के शून्य में समा जाने पर हो श्रद्वत स्थिति भ्रथवा अ्रद्व॑ तपद की 
प्राप्ति हो जाती है। इस प्रवस्था में जन्म-मरण का भ्रम दूर हो जाता है। 


जीवित-दशा' शून्य-समावेश के मार्ग में बाधक नहीं होती । शून्य की : 
सिद्धि के लिए साधना भी चाहिए । “सुषुम्ना-मार्गे से पवन को ऊपर चढ़ाना, 
षट्चक्र-भेदन ओर 'सुरत' को 'सुन्न में लगा देना शून्य-प्राप्ति का एक 
साधन हैं । शून्य-मडल में ध्यान को भी शून्य की सिद्धि होती हें । जो साधक 
'नाम' लीन हो जाता है वह भी शून्य- में लीन हो जाता हैं :--- 
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“कहें कबीर जो नाम समाने, सुन्‍्न रह्मा लव सोई' ।” 


यह दशा स्वे-सुलम नहीं है। किसी जागरूक साधक को ही इसकी 
प्राप्ति होती है । जो शून्य में श्रजया का जाप करता हैं वही शून्य तत्त्व को 
समझ सकता हूँ । “ शून्य-स्थित्ति प्राप्त करके साधक अ्रटल हो जाता है। वह न 
कहीं श्राता है न जाता हैँ ।” उसको सहज दशा प्राप्त हो जाती है श्रौर वह ग्रुण- 
भ्रम जो उसके बंधन का कारण बनता हू, नष्ट हो जाने से वह जीवन्भुक्त हो 
जाता है । 


इसके अ्रतिरिक्त कबीर ने शून्य का प्रयोग विशेषण के भ्रर्थ में भी किया 
है । इस रूप में शून्य की पारिभाषिक विशेषता न रह कर उसका अर्थ “सूक्ष्म 
मांत्र रह जाता. है । प्रपने 'राम' का वर्णन करते दुए कबीर उसको स्थूल श्रौर 
वान्‍्य दोनों रूपों से रहित मानकर 'शून्य' शब्द में 'सूक्ष्म' अर्थ की प्रतिष्ठा करते 
है 

“बेद बिब॒जित भेद बिबजित, बिरबजित पाप र पुंन्य॑ 

ग्यांम बिर्धाजित ध्यान बिबर्जित, बिब॑जित श्रस्थूल संन्‍्य ॥। 


जहाँ कहीं कबीर ने आकाश" के अथ में शून्य का प्रयोग किया हूं वहां 
भी वह सूक्ष्मता, निम्न णुता एवं निराकारता का संकेत देता हे । 


संक्षेप में यह कहा जा सकता हे और वे. हैं कायिक शून्य, वाचिक शन्य 
मानेसिक दन्‍्य एवं श्राध्यात्मिक शून्य । प्रथम तीन रूपों में सिद्धों और नांथी 
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की छाबः दीख पड़ती हैं किन्तु चोथा रूप औप॑निषदिक परम्परा की एक कड़ी- 
सा दीख पड़ता है। यह ब्रह्म या राम का परिचय देता है । वाचिक और मान- 
सिक शून्य में भी कबीर श्रात्मा या ब्रह्म के लक्षण प्रस्तुत कर देते हैं.। “उनमत 
मनुवा सुन्नि समानी में यौगिक एवं श्रद्व॑तिक, दोनों प्रकार की छाया की 
प्रतीति होती है। “रवि ससि सुभग रहे भरि सब घटि, सबद सुनि थिति मांही' 
कहकर कबीर ने शब्द की शून्य-स्थिति भी प्रकट करदी है। 'प्रजपा जपत सु नि 
ग्रभि-प्ंततिं' से भी यही रूप प्रतिपादित होता है। 


वैसे तो मानसिक शून्य भी एक प्रकार से कायिक शून्य के अन्तर्गत 
समाविष्ट हो सकता है किन्तु भ्रध्ययन की सुविधा एवं मान्यताग्रों के आ्राग्रह से 
इनके अलग-अलग श्रेद करने में ही श्रोचित्य समझा गया है। कबीर का 
कायिक शून्य हृदयाकाश अथवा ब्रह्मरन्ध्र का परिचायक है । ब्रह्मरन्ध्र को तो 
कबीर ने और भी कई नाम दिये हैं ज़से 'भंवर भुफा' अ्रथवा सुन्नि सिषरगढ़ 
आदि । 


लय का घाट 'सहज-शून्य” मानसिक एवं आध्यात्मिक शून्य का घोतक हैं। 
इसमें योग भ्रद्देंत श्रौर भक्ति तीनों का समन्वित रूप देखा जा सकता है। 
आध्यात्मिक शुन्य निग्नु ण एवं निराकार ब्रह्न की ओर संकेत करता है । “जंसे 
तरंगें जल में विलीन हो जाती है' वैसे ही हम भी संसार-मुक्त होकर शान्य में 
लीन हो जावेंगे आदि वाक्‍यों से शून्य की श्राध्यात्मिकता स्पष्ठ हो जाती है । 


इस प्रकार के घृन्य-भेद अन्य परवर्ती सन्‍्तों की वाणियों में भी मिलते 


हैं जिनमें दादुदयाल का स्थान प्रमुख है । कबीर की भांति भावार्थक शून्य तो 
दादू ने भी स्वीकार नहीं किया है । इसीलिए वे कहते हैं । 


“कुछ नाहों का नांव क्‍या जे धरिए सो भूठ ।॥ 
वे उस सहज को जो सूक्ष्म, अनन्त एवं श्ररूप है श्रौर जिसको सामान्य 
मनुष्य प्रस्वीकार कर देता है, स्वीकार करते है । वे शून्य के ध्यान के समर्थक 
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श्र्२८ कबीर एक विवेचन 


है! ।” प्रत्येक रूप, प्रत्येक श्रात्मा और प्रत्येक स्थान में उस सहज की व्याप्ति 
है । वहां निरंजन का क्रीड़ा-क्षेत्र है। कोई ग्रुण उसका स्पर्श नहीं कर सकता । 
पर्चा अंग' में दादू की चौदह बानियों में सहज शून्य की तुलना उस सरोवर या 
सागर से की गयी है जिसमें महारस भरा हुआ्ना है। शून्य को दादू ने सहज- 
सागर भी कहा है। उसीमें से मन मुक्ता-चयन करता है। शून्य-सरोवर में 
'परमात्मा को कमल और मन को मधु-मक्षिका कह कर दादू शून्य के श्रर्ण को 
कुछ और विकसित करने का प्रयत्न करते हैं । दादू अपने मन की विश्रान्ति 
सहज शून्य में चाहते हैं, “जो योग-समाधि और प्रेमानन्द के मध्य में स्थिति है ।” 
इस प्रकार दादू ने योग को प्रेम से संपुटित करके कबीर की परम्परा को ही 
आगे बढ़ाया है । 


कबीर की भांति दादू ने भी शन्य का प्रयोग अनेक भ्र्थों में किया है । 
'पर्चा अंग ५३ में दादू ने शून्य के तीन भेदों की शोर संकेत किया है-- (१) 
काया शून्य, (२) आत्म शून्य श्र (३) परम-शनन्‍्य । काया शून्य में पंच तत्त्व 
का निवास है, आत्म शून्य में जीवन की श्रभिव्यक्ति होती है और परम शून्य 
में परमात्मा से मिलन होता है । दादू बानी में ब्रह्म शून्य का भी वर्णन आया 
है जिसमें भ्रनन्‍्त, असीम एवं अ्ररूप ब्रह्म व्याप्त हैं। “प्रथम तीन शून्यों का 
सम्बन्ध रूपात्मक जगत से है श्लौर चौथा शून्य निगृंण हूँ । वही सहज शून्य भी 
है जो प्रेम की केलि-स्थली है' ।” पर्चा अंग की ५४ वीं और ५५ वीं बानी में 
दादू कहते हें--“सहज शून्य सबका कारण है । सूर्य, चन्द्र और नभ का आवि- 
भाँव इसीसे हुआ है । इसी में पृथ्वी, जल, वायु श्रौर अ्रग्नि की अभिव्यक्ति हुई 
है । काल, मन, मनोवेग, मनो श्रम, रूप और प्राण का कारण भी वही है और 
वही ईश्वर का आवास है। वह सहजशून्य सब के साथ है ।” 


दादू, राग बिलावल, २४६ 
दादू, पर्चा अंग ५६ 
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शन्य के विकास में कबीर का योग ५२६ 


इस प्रकार दादुदयाल ने भी शून्य के चार भेद किये हें और वे कबीर की 
परम्परा का निर्वाह करते हैं । 


जिस प्रकार कबीर ने शून्य-मंडल में एक पुरुष का आवास बतलाया है 
उसी प्रकार दादूृदयाल ने भी ब्रह्म शून्य को ईश्वर का श्रावास कहा है। दादू 
के शिध्यों ने भी शून्य की इस परम्परा को चलाया । दादू के शिष्यों में रज्जब 
का प्रमुख स्थान है । उन्होंने भी शून्य को चेतनामय बतलाया है । उसी में सहज 
का निवास बतलाया है। उन्होंने शून्य को दो भेदों में प्रकट किया है--एक व्यक्ति- 
गत शून्य और दूसरा भअ्रनन्त शून्य । व्यक्तिगत शून्य की चरम परिणति रज्जब 
ने अनन्त शून्य में मानी है, अ्रतएव व्यष्टिगत चेतना का परमानन्द श्रनन्त-चेतना 
में विलीन होने में है । 


निष्कर्ष के रूप में यह कहा जा सकता है कि वेदों की ग्रखंड चेतन सत्ता, 
जिसका उपनिषदों ने नेति-नेति के द्वारा प्रतिपादन किया, महायानियों के दर्शन 
में शुन्य से अभिहित हुईं जिसके द्वारा आत्मवाद का खंडन हुत्ना । सिद्धों की 
वाणी में भी शून्य के द्वारा इसी ग्रनात्मवाद का प्रतिपादन हुआ्ना किन्तु शून्य का 
अर्थ कुछ और विकसित हुआ्रा और योग की पारिभाषिक दब्दावली में समाविष्ट 
होकर नाथों ने भी उसे सिद्धों से धरोहर रूप में प्राप्त किया किन्तु वह ब्रह्म- 
रन्प्र एवं समाधि अ्रवस्था तक ही सीमित न रहा और द्व॑ताद्तविलक्षण तत्त्व 
की ओर भी संकेत करने लगा । सहज, निरंजन, समरस आ्रादि भ्रथों में प्रयुक्त 
होकर शून्य ने अ्रनेक सम्प्रदायों को अपना मार्ग बनाया किन्तु कोई भी अर्थ शून्य 
की सीमा न बन सका। कबीर श्रौर उनके अनुयायियों ने शून्य के जो भेद किये 
वे शुन्य के श्रर्थ का विकास मात्र है, सीमा नहीं है। विवेकानन्द का शन्य-संबंधी 
भाषण इसका प्रमाण है । इससे ग्रयें-विकास की संभावनाओं के आगे पूर्ण विराम 
नहीं लगाया जा सकता । 
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एक ही पथ के दो पथिक 


यद्यपि यह निशचयपूर्वक नहीं कहा जा सकता कि मानव-जीवन में 
जिज्ञासा का प्रवेश कब, क्‍यों श्रौर क॑से होता हे, परन्तु इसमें कदाचित्‌ कोई 
मतभेद नहीं कि वह मानव स्वभाव का एक अर है। अमूक शिक्षुश्रों के अनेक 
प्रदनों से यह प्रमारित हो जाता है कि वह मनोरव॑त्ति छाटे-बड़े सब में पाई जाती 
है भ्ौर उसका उदय मानव-प्रैभात में ही हो जाता है। मनुष्य में इस वृत्ति के 
उत्थान-पतन, दोनों पहलू देखे गये हें। जीवन की सफलता और असफलता का 
ग्रधिकांश दायित्व इसी पर होता है आध्यात्मिक जीवन में इसका परम गौरव 
है । जीवन का भौतिक पक्ष आ्राध्यात्मिकता पर ही ग्राधारित रहता है। ग्रतएव 
जिज्ञासा जीवन के आध्यात्मिक स्वरूप का सद्भठन करती है। गांधी जी के 
अनुसार “भआ्राध्यात्मिक शब्द का श्र है 'नेतिक, धर्म का श्रर्थ है नीति, और 
जिस नीति का पालन आ्रात्मिक दृष्टि से किया हो वही धर्म है।”' जबतक 
जिज्ञासा का लक्ष्य धर्म नहीं होता तबतक उसमें ग्राध्यात्मिकता नहीं श्राती और 
ग्राष्यात्मिकता के बिना वह जीवन को बल नहीं दे सकती । भौतिक लक्ष्य के 
गुणीभूत होते ही जिज्ञासा में भ्रध्यात्म प्रकाश प्रखर होने लगता है। वह जितनी 
दृढ़ भर निर्मेल होगी, उतनी ही त्वरित लक्ष्य के समीप पहुंचेगी । उसका चरम 
लक्ष्य सत्य है--वह सत्य जिसमें चित्‌ और ग्रानन्द का श्रनूठा संयोग है । वही 
सार है। उसके सिवा सब मिथ्या है। जो साधक सत्य पर विश्वास करते हैं, वे 
जगत्‌ के मिथ्याडम्बर से खिच बंठते हैं । उनकी दृष्टि निरन्तर सत्य पर लगी 
रहती है । उनके विषय में कबीर करते हें:-- 





१. सृष्टि नीति के पाये पर खड़ी है, नीतिमात्र का समावेश: सत्य में 
होता है । “आत्मकथा, पृष्ठ ४२ 
२. आत्मकथ प्रस्तावना, पृष्ठ ३ 


एक ही पथ के दो पथिक ५३९ 


“कबीर जिनि जिनि जांणियां, करता केवल सार । 
सो प्रांणीं काहे चले, भूठे जग की लार' ॥/ 


पहले जिज्ञासु को सत्य स्पष्ट नहीं दीख पड़ता । वह तम-पटल से 
निकलता जाता है श्रौर सत्य की भलक देखता जाता है। इस भश्रवस्था में 
जिज्ञासा इतनी प्रबल श्रौर बहुरूप हो जाती है कि जिज्ञासु स्वयं विस्मित होकर 
पूछने लगता है :--- 
“प्रथमे गगन कि पहुमि प्रथमे प्रभू, प्रथमे पवन कि पाणी । 
>< ३ 5 »< 
कहे कबीर जहां बसहु निरंजन, तहां कछु श्राहि कि सुन्य॑ं ॥” 


धीरे-धीरे साधना का सहारा लेकर जिज्ञासा दृढ़ श्र स्थिर होती चली 
जाती है। साधक अपने पथ पर तत्पर श्रौर स्थिरमति होकर बढ़ता रहता है 
भ्रौर उसका लक्ष्य पद-पद पर उसके निकट आने लगता है। वह उसे स्पष्ट 
दीखने लगता है। सत्य की गवेषणा आग्रह ही से सम्भव है। सत्य के प्रति 
आग्रह में श्रदम्य भावना कृतिशील रहती है। दुराग्रह में वह बल कभी नहीं 
होता जो सत्याग्रह में, परन्तु आत्म-निराकरण और आत्म-संयम सत्याग्रह के 
प्रधान अड़ है । वास्तव में सत्याग्रह साधना-मार्ग है। उसके बिना सत्य की 
प्राप्ति असम्भव है, परन्तु सत्याग्रह का मार्ग सरल नही है; “वह तलवार की 
धार के समान दुरगेम पथ है ।” हां, अभ्यास और अनुभव उसे सरल बना 
देते हैं । गांधीजी सत्याग्रह का अर्थ 'सत्यवल' करते हैं । उसी को वे प्रेम- 
बल या आत्म-बल के नाम से भी पुकारते हैं। कबीर के शब्दों में सत्याग्रह 
को ही प्रेम-पथ कह सकते हैं । प्रेम का पथ सरल नहीं है। “वह तो सिर का 
सौदा है, मर कर जीने का मन्त्र है' ।” अतएव कबीर भी साधक को गआत्म- 
बलिदान के लिए सचेत करते हैं :--- 
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भ३२ कबीर एक विवेचन 


“कबीर यहु घर प्रेम का, खाला का घर नाहि ! 
सीस उतारे हाथि करि, सो पेसे घर माहि' ॥" 
“प्रेम न खेतों नीपजे, प्रेम न हाट बिकाय । 
राजा-परजा जिस रुचे, सिर दे सो लेजाय ॥ 
भगति बदुहेली रास की, नहिैं कायर का काम । 
सीस उतार हाथि करि, सो लेसी हरि नाम ॥” 


किन्तु गांधीजी को सत्य की शोध के साधन जितने कठिन दिखाई देते 
थे, उतने ही सरल । “भ्रभिमानी को जो बात अद्यक्‍्य प्रतीत होती है वही एक 
भोले-भाले शिशु को कतई सरल मालूम होती है। सत्य के शोधक को दीनता 
परम प्रिय होती है। उसे एक रज-करण से भी नीचे रहना पड़ता है। सारी 
दुनियाँ रज-कण को पैरों तले रौंदती है, पर सत्य का पुजारी तो जबतक इतना 
छोटा नहीं बन जाता कि रज-कण भी उसे कुचल सके, तबतक स्वतन्त्र सत्य 
की भलक भी होना दुलंभ है। यह बात वशिष्ठ-विश्वामित्र के आाख्यान में 
अच्छी तरह स्पष्ट करके बताई गई है । ईसाई ध॑म और इस्लाम भी इसी बात 
को साबित करते हैं ।” गांधीजी से कई सौ वर्ष पहले कबीर ने भी सत्य के 
खोजियों को यही उपदेश दिया था :--- 


“रोड़ा हू रहो बाद का, तजि पाषण्ड झभिमसान । 
ऐसा जे जन हू रहे, ताहि मिले भगवान॥।” 


साधक के हृदय में सत्य के प्रति एक लगन रहनी चाहिए। उस लगन 
के लग जाने पर किसी दूसरी वस्तु की इच्छा नहीं रहती । उसका नाता सत्य से 
जुड़ जाता है और वह सववेस्व को अपने सत्य पर निछावर कर देता है। सत्य 
के लिये श्रात्म-समपंण की यही भावना कबीर के अचन्तर में काम करती है :--- 
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१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६९-१६ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ७० 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६५-१४ 


एक ही पथ के दो पथिक ५३३ 


“मेरा सुझको कुछ नहीं, जो कुछ हैं सो तोर । 
तेरा तुझकों सोंपते, क्या लागत है मोर ॥” 


“४ हम जो आटे मारते हैँ, वह सेर बाजरी या मुट्ठी भर धान के लिये 
नहीं, पर खट्टे-मीठे स्वाद के लिये। ठण्ड से बचने के लिए आवश्यक ज॑से तैसे 
कपड़ों के लिये नहीं, बल्कि रेशम किमखाव के लिए। ग्रगर हम इस लोभ को 
छोड़ दें तो हमें भ्रपने भौर कुटुम्ब के भरण-पोषण की चिंता बहुत कम रह 
जायगी ।” लोभ को त्याग कर यह विश्वास करना होगा कि “जिसने दाँत 
दिये हैं, वह चबाने को भी देगा। जो साँप, बिच्छू, देर, भेड़िया ग्रादि डरावने 
जन्तुओं या जानवरों को भूखा नहीं रखता है, वह मनुष्य जाति को नहीं भुला 
सकता। साधक को विश्वास के बल पर निर्श्चित रहना चाहिये । 

“च्यन्ता न करि शअच्यन्त रहु, साई है संज्नन्ध । 
पसु पंखेरू जीव जन्तु, तिनकी गांठिकषिसा ग्रन्थ ॥ 


सत्य पर दृढ़ हो जाने पर साधक के भय, शोक, मोह का नाश हो जाता 
है और शूर के सभी ग्रुण उसमें उदित हो जाते हैं श्रौर वह दुव॒ त्तियों का डट 
क्र सामना करता है--- 
“कबीर मेरे संसा को नहीं, हरि संग लागा हेत। 
काम फ्रोध स्‌ जूभणा, चोड़े मांड्या खेत ॥” 


सत्य-साधक श्रपना प्रत्येक पद सत्य की ओर उठाता है। उसके भाव या 
व्यवहार में, कहीं भी पाखण्ड या दम्भ नहीं होता । “धर्म पर उसकी पूरी 
ग्रास्था होती है। मुख में राम बगल में छुरी आस्था नहीं कहलाती । “धर्म के 
. गांधीजी की ग्रात्मकथा-- प्रस्तावना, पृष्ठ ५ 
» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १६, ३ 
. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ५८, ६ 
» कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६८-७ 
. गांधी--सत्याग्रह व्यों, कब और कसे ? पृष्ठ १६ 
» गाँधी--सत्याग्रह क्‍यों, कध श्र केसे ? पृष्ठ १८ 
 गांधी--सत्याग्रह क्यों, कब और कैसे ? पृष्ठ १६ 


छू «१ #>टथ ० .,९ए .₹) “७ 


५३४ कबीर एक विवेचन 


विरुद्ध श्राचरण करना धममं नहीं है । जो धर्म की सच्चाई के साथ रक्षा करता 
हैं वही सत्यग्राही है ।' कपटी को सत्य दर्शन नहीं हो सकता । 


वेद पुरांन सुमृत गुन पढ़ि पढ़ि, पढ़ि गुनि मरम न पावा। 
सन्ध्या गाइन्नी श्ररु घट करमां, तिन थें दूरि बतावा॥ 
बनखंडि जाइ बहुत तप कोन्‍न्हां, कन्द मूल खनि खावा। 
ब्रह्मगियानी श्रधिक थियांनी, जम के पढे लिखावा ॥ 
रोजा किया नमाज गुजारी, बंग दे लोग सुतावा । 
हिरद कपट मिले कक्‍्य॑ सांई, क्‍या हज काबे जावा ॥। 


कपटी न केवल औरों को छलता है, वरन अपने को भी सत्य के प्रसाद 
से वंचित करता है। दम्भ, पाखण्ड, प्रत्ं॑ंचनादि के कारण सत्य की भांकी दूर 
होती चली जाती है, प्रतएव साधक उन्हें साथ लेकर नहीं चल सकता । वेष-भूषा 
में सत्य का सन्निवेष नहीं है। इसीलिये पाखण्डी घुटमुण्डों को खरी सुनाते हुए 
कबीर कहते हैं :-- 


“केस सुडाये हरि मिले, सब कोइ लेय मुडाय । 
बार बार के मूडते, भेड न बकुण्ठ जाइ ॥" 


ग्रात्मोत्सगं कर देने पर सत्याग्रही के हाथों संतप-धन लग जाता है । 
वही उसका सुख है। वही सच्चा विजयी है वयोंकि जो ईश्वर के भरोसे 
सर्बस्व का त्याग करता है, उसके लिए दुनियाँ में कभी हार या पराजय कहीं 
है ही नहीं । उसका सर्वेस्व, उसका प्रियतम उसी, सत्य में रहता है। ज्यों ही 
उसकी दृष्टि निर्मल हुई कि उसे 'पूर्ण (सत्य) का साक्षात्कार हुआ | फिर तो, 


“पूरे की पूरी द्विष्टि, पुरा करि देखे । 


१. कबीर ग्रन्यावली, पृष्ठ १६ 

२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १७८-२६४ 

३. गाँधी-सत्याग्रह क्यों, कब श्रौर केसे ? पृष्ठ १६ 
४. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १४६, १८१ 


एक ही पथ के दो पथिक ५३५ 


कबोर और गांधी दोनों का लक्ष्य सत्य होते हुए भी उनकी साधना का 
प्रथित अन्तर भुलाया नहीं जा सकता । लेखक का ध्येय दोनों महापुरुषों के 
मध्य निर्णायक बनने का नहीं, वरन्‌ वह सत्य के दो सफल पथिकों के मार्ग का 
अपने शब्दों में एक चित्र खींचना चाहता है। यह तो सववमान्य बात है कि 
कबीर श्रौर गाँधी का सत्य व्यापक है। किसी एकदेशीय सत्य को तो वे कभी 
सत्य कहते भी नहीं हैं। कदाचित्‌ सत्य उसे इसीलिए कहते हैं कि उसकी सत्ता 
सावंभौमिक, सावभौतिक एवं सावंकालिक है । दोनों के मुखों में सत्य की 
परिभाषा एक है परन्तु दोनों का व्यक्तित्व और परिस्थितियां उन्हें भ्रलग श्रलग 
मार्गो पर चलने के लिये बाध्य कर रही हैं। जगत का संद्धान्तिक निराकरण 
जसे कबीर ने किया था वैसे ही गाँधी जी ने भी किया । दोनों के लिए जगत 
मिथ्या है। उसमें सेमल के फूल का सा भूठा झ्राकर्षण है, परन्तु जबतक श्राँख, 
कान, नाक आदि ज्ञानेद्रवियाँ ठीक हैं तबतक जगत की व्यावहारिक सत्यता का 
निराकरण कर भी कौन सकता है ? अतएव भ्रद्॑तवादी भी सिद्धान्त और व्यवहार 
दोनों ही पक्षों को मानते चले भ्रा रहे हैं। कबीर श्रौर गाँधी दोनों ने ही इन दोनों 
पक्षों को माना है, परन्तु कबीर के व्यवहार-पक्ष में वह तीव्नता और प्रभावो- 
त्पादकता नहीं जो गांधी के में है। इसमें सन्देह नहीं कि कबीर के सिद्धान्त बड़े 
पक्के हैं, उनकी वराग्यवृत्ति बड़ी दृढ़ है, परन्तु कबीर में व्यावहारिक प्रेम श्रौर 
अहिसा कितनी अटल है, इसका अनुमान हमें नहीं हो पाता। में नहीं समभता 
कि स्त्रियों की निन्दा करते समय कबीर से श्रहिप्ता और प्रेम कितने दूर खड़े रहते 
होंगे अथवा शाक्‍तों की निन्‍्दा करते समय प्रंम और अहिसा भाव के तिरोहित 
हो जाने पर कबीर खिन्न होते होंगे या नहीं ? गाँधीजी सिद्धान्त और प्रेम के 
पक्के पुजारी थे। कबीर की तरह श्रपनी दुबंलताओं के कारण वे नारियों को 
कोसते नहीं थे, अपितु नर-नारी दोनों को अपने सत्यमार्ग पर प्रेरित कर उनके 
लिए सच्चे शुभचितक की भांति मंगल-कामना करते थे । श्रधर्मी के भ्रवगुणो 
को देख कर गांधीजी तटस्थ नहीं हो बंठते थे, वरन्‌ वे उसे सुधारने की चेष्टा 
करते थे, सत्य-पथ पर चलाने की शिक्षा देकर प्र म और अहिसात्मक उपाय 
से दूषणों का निवारण या निवारण करने की चेष्टा करते थे । कबीर के मुख 
से शाक्‍तों के लिए अनेक अ्रपशब्द भी निकल गये हैं जो अ्रहिसा के विरुद्ध है । 

सुधार की भावना से प्र रित होकर भी समाज के प्रति कबीर का भाव 
विरक्तिमूलक है। समाज के कलडूरों को देख कर कबीर का हृदय क्षुब्ध हो जाता 


५३६ कबीर एक विभैचन 


है श्रौर वे फटकार-फटकार कर सुधार करना चाहते हैं। उन्हें यह चिन्ता नहीं 
है कि सुधार हुआ या नहीं, उन्हें ज्योंहीं कोई दोष दीखा कि दूसरों को उसका 
सड्भुंत किया और दोषियों को फटकारा । इसके आगे वे क्या करते हैं या उन्होंने 
क्या किया है ? यह बात वे स्वयं जानें या परमात्मा । सम्भवतः वे इसके आगे 
के पचड़ों में पड़ना नहीं चाहते थे । संन्यासी होने के कारण उनके स्वभाव में 
फकक्‍्कड़पन तो है ही, साथ ही साथ श्रक्खड़ सुधारक की गर्वोक्तियाँ भी रहती हैं, 
परन्तु गाँधीजी में श्रक्लड़पन का नाम तक नहीं। जो सज्जन गाँधीजी के सम्पर्क 
में रहे हैं, वे जानते होंगे कि वे कितने विनम्र और सुशील थे। हम यह तो नहीं 
कह सकते कि गाँधीजी विरक्‍्त नहीं थे, क्योंकि उनका अपूर्व त्याग इसका विरोध 
करेगा और न यही कह सकते हैं कि वे संसार में ग्रासकत थे । कोई भी देखने 
वाला उनमें एक श्रलोकिक विलक्षणता देखता था और वह थी विरक्ित में 
झासक्ति श्रौर आसक्त में विरक्ति | अतएव उन्हें विदेह (जनक) का समकक्ष 
कहने में किसी को हिचक न होगी । उनके प्र म और श्रहिसा में उनकी आसक्ति 
कौन न बताएगा ? उनकी निःस्वार्थता में विरक्ति किसे नहीं दीख रही ? प्रेम से 
ब्रिधने श्रौर बींधने की जो भ्रमोघ दक्ति इनमें दीख पड़ती है वह कबीर में कहाँ ? 
इसीलिये तो गाँधीजी की 'अभ्रहिसा' केवल सिद्धान्त और उपदेश की वस्तु नही 
उसमें व्यापक आनन्द-रस छलकता है। “ऐसी व्यापक अ्रहिसा से कौन अलिप्त 
रह सकता है ? ऐसी व्यापक अ्रहिसा के बल को नापना असम्भव है ।” प्रेम 
ओर अहिसा को गाँधीजी की आध्यात्मिक कला कहना अधिक अनुचित न होगा । 
प्रम उन्हें समाज से उसी प्रकार सुश्रद्धलित किए हुए था ज॑ंसे वह उन्हें 
परमात्मा से-चिरन्तन सत्य से । श्रतएव वे उन्हें समाज के सन्समित्र और परम 
हितषी के रूप में देखते रहे । वे समाज के सच्चे निर्माता थे । अहिसा के बल 
से वे समाज में विश्व-प्र म का निर्वाह कर रहे थे। उनके प्र म और श्रहिसा के 
पतवारों से समाज की नोका दढ़ता से सत्य-वेला की श्रोर बढ़ी जा रही थी 
वापू का कोई ऐसा प्रयत्त न था जिसमें भ्रहिसा का आधार न हो, उनका कोई 
उद्देश्य न था जो प्रे म-शून्य हो | सत्य के पुजारी श्रौर विनय के देवता को अपनी 
भूलें भी बड़ी प्रिय थीं। वे श्रपती भूल को न केवल स्वीकार ही, कर लेते थे, 


१. गाँधो--प्रात्मकथा, पृप्ठ ३४ 


एक ही पय के दो पथिक ५३७- 


प्रत्युत भेरीनाद से उसका प्रकाशन किए बिना भी नहीं रहते थे। सम्भवतः उनके 
भोले सत्य के उदर में कोई विजातीय द्रव्य ठहर नहीं सकता था । 
ऐसा प्रतीत होता है कि गाँधीजी का परम सत्य बाहर भी अपनी प्रकाश- 
रघ्मियाँ फैला रहा था । उनकी साधना के सूत्र अन्तर को बाहर से जोड़ रहे 
थे। यह सम्बन्ध सैद्धान्तिक नहीं व्यावहारिक था। गाँधीजी के व्यावहारिक 
सत्य के प्रान्तरिक और बाह्य पक्ष भिन्न नहीं है । उनमें ऐक्य ओर गभेद है । 
इस ऐक्य की अनुभूति कबीर को होती ही नहों, यह बात तो नहीं; परन्तु उनका 
व्यावहारिक अभेद पूर्णाज्धभ नहीं है। स्त्री, शाक्‍त ग्रादि से सम्बन्धित बातें ऐसी 
हैं जो इस ऐक्य की विकलांगता को प्रमाणित करती हैं। कभी-कभी वे ऐक्यः 
की अनुभूति करते प्रतीत होते हैं, परन्तु वह आात्मविषयक (9700]|८८(४6) 
है, पर-विषयक ((00]९८४४८) नहीं-- 
“हम सब माहि सकल हम माहों, 
हम थे और दूसरा नाहों ।” 
अतएब कबी र की ग्रभेदानुभूति को जो आत्म-विषयक है, हम व्यावहारिक 
नहीं कह सकते। वह उनकी ग्रात्मचितना का फल है, आचरण का नहीं। चितना 
के क्षेत्र में कबीर अपने लाल की लाली देखने जाते हे और स्वयं लाल हो 
जाते हे:-- 
“लालो मेरे लाल की जित देखों तित लाल। 
लाली देखन हों गई, में भी ह्वू गई लाल ॥ 
परन्तु व्यवहार के क्षेत्र में इस दाल का लाली देखना और स्वयं लाल 
हो जाना बड़ा कठिन है। (बापू व्यवहार में भी लाल की लाली को देख रहे 
हैं। कबीर मस्त हैं, उनको जगत से मंत्री नहीं है ॥ 
१, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २०१-२६३ 
२. हमन हैं इश्क मस्ताना, हमन को होशियारी क्‍या ? 
रहें श्राजाद या जग से, हमन दुनियां से यारी क्या ? 
जो बिछड़े पियारे से, भटकते दर बदर फिरते ! 
हमारा यार है हम में , हमन को इन्तजारी क्‍या ? 
खलक सब नाम भपने को, बहुत कर सिर पटकता है । 
हमन गुरु नाम साँचा हैं, हमन वुनिया से यारी क्‍या ? 
न पल बिछुड पिया हमसे, न हम बिछुड़े पियारे से । 
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सत्य को आत्म-अनुभूति समाधि ग्रवस्था में होती है। उस समय मनुष्य 
न बोलता है न सुनता है, श्र न हिलता है न डोलता है। वह थून्यावस्था होती 
है। उस समय वह जगत के किसी काम का नहीं होता । वह मुदित हो सकता है, 
मोदक नहीं रहता । वह आ्ञात्मानन्दमय हो जाता है, परन्तु गांधीजी के सत्य में 
सत्य का सत्य रूप प्रतीत होता है । उनकी साधना में सत्य युगलानन्दमय दीख 
रहा है। उस में स्व-पर कल्याण का सुन्दर योग है । वे स्वयं झ्रानन्द लेते हुए 
दूसरों को श्रानन्द वितरण करते चलते है । गांधीजी को अपनी सत्य-साधना 
में कितना आनन्द आता होगा इसका ठीक-ठीक अनुमान तो असम्भव है, परन्तु 
यह कह सकते है कि यदि सुरसाल को मधुर-फलों का भार धारण करने में 
कोई आनन्द ग्राता है तो गांधीजी को भी आता होगा। यदि गांधीजी को श्रपनी 
सत्साधना में रस न मिलता तो वे सम्भवतः समाज को इतने मधुर फल लुटाते न 
चले जाते । 


गांधीजी के सत्य की सुनहरी किरणों में जगत उपनिषद्‌ के इस मंगल-पाठ 
को पढ़ रहा है, “सर्वे भवन्तु सुखिन: सर्वे सन्‍्तु निरामय:”। “वसुधव कुटुम्बकम्‌” 
'पर लोगों का विश्वास जमने लगा है। उनके जिस स्वर में गीताकार के प्रच्छन्न 
दर्शन हो रहे हैं उसी में बुद्ध और ईसा के उपदेश भी ध्वनित हो रहे हैं । गांधीजी 
के 'मानव-बन्धुत्वः श्रौर 'परमात्मा-पितृत्व” के सामने लोक को भुकना पड़ा है, 
इस विषय में विश्व-समर ने कोई शंका नहीं रहने दी थी । 





उन्हीं से नेह लागा हैं हमन को बेकरारी कया! 
कबीरा इश्क का माता, बुई को दूर कर दिल से ! 
जो चलना राह नाजुक हे, हमन सिर बोझ भारी क्‍या ? 
| शब्दा० पु० १६-१७ 


परिशिष्ट--१ 
कुछ पारिभाषिक दाब्दों का परिचय 


१. अनहद (श्रनाहृत)--अनह॒द शब्द दो श्रर्थ देता हुँ---एक 'अ्रसीम' 
आर दूसरा अनाहत'। 'असीम' के श्र्थ में यापकता एवं श्रनन्तता का द्योतन 
होता है भर 'अनाहत' के अर्थ में बिना बजाये बजने या होने वाले शब्द का बोध 
होता हूँ। संत-साहित्य में इस शब्द का प्रयोग दोनों ग्रर्थों में हुआ है । कबीर ने 
'असीम' या अनन्त के श्रर्थ में इस शब्द का प्रयोग बहुत कम किया है । वे इस 
अर्थ में और भी श्रनेक शब्दों का प्रयोग करते हैं। ग्रनहद से मिलता-जुलता एक 
'बेहद' शब्द भी हैँ जिसका प्रयोग कबीर-वाणी में मिलता हँ-- 

“कबीर हद के जीवसूं, हत करि सुखाँ न बोलि। 
जे लागे बेहद सूं, तिनसूं श्रंतरि खोलि' ॥” 

उक्त साखी में 'बेहद' शब्द का प्रयोग अनहृद या अ्रसीम के श्रर्थ में ही 
हुआ है । श्रसीम या अनन्त के ग्रर्थ में कबीर के अनह॒द' शब्द का प्रयोग भी 
देखिये-- ह 

“स्वादि पतंग जरं जरिजाइ, 
श्रनहद सों मेरी चित न रहाई ।” 

यहाँ 'अनह॒द' शब्द से 'अनाहत' का भ्रर्थ भी लिया जा सकता है किन्तु 
'श्रनन्त' अर्थ ही भ्रधिक स्पष्ट हे । 

प्रनाहत नाद के श्रथ में कबीर ने 'अनहद' और 'अनाहत' दोनों शब्दों 
का प्रयोग किया है श्रौर दोनों ही प्रायः विशेषण के रूप में प्रयुक्त हुए हैं । इन 
के विशेष्य तूरा, सबद, बेन, कींगरी, बाजा, बीना श्रादि शब्द रहे हैं जो किसी 
ने किसी वाद्य-यन्त्र का द्योतन करते हैं। ज॑से--- 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २६-५० 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २११-३६६ 
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“झ्रणहद सबद उठे भणकार, तहां प्रभ बेठे समरथ सार।” 
इसी प्रकार--- 
“जब भ्रनह॒द बाजा बाज, तब सांई संगि बिराज ।” 


कबीर ने अश्रनहद या श्रनाहद के साथ बाज और 'बजावी क्रियाप्नों का 
प्रयोग किया है जो पृथक्‌्-पृथक भाव प्रकाशित करती हैं । 'बाज' शब्द से बजाने 
वाले का बोध नहीं होता किन्तु 'बजावें से बजाने वाले का भी बोध होता है 
भ्रतएव जहाँ बाज क्रियाप्रों का प्रयोग हुआ्ना है वहां बजाने वाले की श्रोर इंगित 
नहीं किया गया, ज॑से--- 
“जब श्रनहद कींगुरी बाजी, 
तब काल द्विष्टि भे भागी 
ग्रथवा-- 
“बिनहीं सबद श्रनाहद बाज, 
तहां निरतत है गोपाला' ॥ 


किन्तु जहाँ 'बजाया' क्रिया का प्रयोग है वहाँ बजाने वाले की स्थिति 
का ज्ञान भी कराया गया है, जसे-- 
“ग्रनहुव बेन बजाइ करि, 
रहो गगन सठ छाइ' | 
ग्रथवा-- 
“बाबा जोगी एक अकेला, जाके तीर्थ ब्रत न मेला । 
भोली पतन्न बिभूति न बटवा, प्रनहद बेन बजावे ॥।” 


इन दोनों क्रियाग्नों का प्रयोग सार्थक है । 'बजने और “बजाने का एक 
दूसरे से सम्बन्ध है। कहने की ग्रावश्यकता नहीं है कि शब्द दो प्रकार का होता 
है--आहत ($0ए८[८) तथा अनाहत ((॥5000|८)। ग्राहत शब्द दो पदार्थों 





« कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १६६, पंक्ति १८ 
«कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १४६-१७२ 
«कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १८६८-२६४ 
«कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १४०-१५९ 
कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १२६-१२१ 
कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १५८-२०७ 
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के टकराने से उत्पन्न होता है। स्थूल जगत्‌ में सुनायी देने वाले सभी शब्द श्राहत 
हैं किन्तु विषय में एक अनन्त शब्द भी व्याप्त है। उसी शब्द की सत्ता योगियों 
ने शरीर में भी मानी है जिसको बोलती ग्रुड़िया' या “बोलता पुरुष” कहा गया 
है । वह शब्दमय प्राण है। विश्व व्यापक शब्द को शब्द ब्रह्म की संज्ञा भी दी 
गई है। शरीरगत शब्द जिसको एक विशेष श्रवस्था में योगी ही सुन सकता है 
प्रनाहत कहलाता है। योगी का साधना-पथ उसे इस शब्द तक ले पहुँचता है 
जो उसके मन को शपने में लीन कर लेता है । इसकी श्रवणीयता के लिए सुषुम्ना 
के मार्ग को खोलने की प्रावश्यंकता होती है । जब श्राणवायु इस मार्ग से उध्वे- 
गमन करती है तो योगी को अन्तध्वनि सुनायी पड़ती है। वास्तव में उसका 
बजाने वाला कोई नहीं है इसलिए उसके लिए 'बजाना' किया का प्रयोग सार्थक 
है किन्तु उसकी श्रव्यता योगी की साधना से सम्बन्धित है इसलिए योगी को 
उसका बजाने वाला कह दिया गया है श्रन्यथा 'बजाना' कोई अर्थ विशेष नहीं है । 


अनाहद नाद की अनेक भ्रवस्थाएँ बतलायी जाती हैं जिनमें पृथक-पृथक 
शब्द सुनायी पड़ते हें। सागर-गर्जना, घन-गर्जना, मर्देल-ध्वनि, वीणा आदि अनेक 
ध्वनियों में उसका विकास होता है। योगी सूक्ष्मतर नाद में अपना मन लगाता 
जाता है। कबीर ने इन ध्वनियों की श्रोर गगन गरजि', 'श्रनहद-तूरा', अन- 
हद बेन, अनहृद कींगरी', 'अ्नहद भरंकार' आदि दब्दों से संकेत किया है और 
उन ध्वनियों का भेद भी स्पष्ट है किन्तु इन भेदों का स्पष्ट वर्णन उनकी वाणी 
में कहीं नहीं मिलता । 
कबीर ने अ्रनाहत नाद का सम्बन्ध कई बातों से जोड़ा है । भ्रनहद बाजा 
बजने पर ही मन 'शून्य' मे समाता है :-- 
“गगन गरजि मन सुंनि समाना, बाजे श्रनहद तूरा ।” 
योगी का गगन-मठ में निवास भी 'अनह॒द' बाजे के साथ ही होता है--- 
“झनहुद बेन बजाइ करि,रहयो गगन मठ छाइ 
कबीर की 'ल्यौ' का स्थान भी वही है जहाँ अनह॒द कींगरी बजती है-- 
“जगत गुर भ्रनहद कींगरी,बाज, तहां दीरध नाद ल्‍यो लागे ।” 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ €०-७ 
२. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १२६-१२१ 
३. ऋबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १३७-१५३ 
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अनाहद बाज़े' के साथ ही गोपाल-दर्शन होता है-- 
“बिनहीं सबद श्रनाहुद बाज, तहां निरतत है गोपाला'।' 
आत्मा और परमात्मा के सान्निध्य में भी इस 'भ्रनहद बाजे' का सह- 
योग बतलाया जाता है-- 
“जब श्रनहद बाजा बाज, तब सांईं संगि बिराजे ।” 
जो 'अनह॒द नाद' सुनता है वह काल-भय से मुक्त हो जाता है--- 
“श्रनहृद कींगुरी बाजी, तब काल द्विष्टि भे भागी ।” 


अनहद' शब्द की भंकारों के साथ ही प्रभु-सामथ्य का साक्षात्कार 
होता है-- 
“झतहुद सबद उठे भणकार, तहां प्रभ्‌ बंठे समरथ सार ॥/ 
ग्रनहद के आविभाव के लिए कबीर 'कुृभक' की आ्रावश्यकता तो मानते 
ही हैं साथ ही चन्द्र-सूये मिलन की आवश्यकता भी समभते हैं-- 
“ससि हर सुर मिलावा, तब अझ्रनहद बेन बजावा'।” 


इस प्रकार कबीर ने 'अनह॒द' या “ग्रनाहुद' शब्द को अपनी सहज-साधना 
का प्रमुख भ्रंग माना है । 


२. सुरति श्रौर निरति--सुरति शब्द की व्युत्पत्ति ग्रभी तक विवाद की 
बस्तु बनी हुई है। विद्वानों ने उसको अपने-अपने दृष्टिकोण से देखने का प्रयत्न 
किया है । कोई इसको तत्सम मानता है और कोई तदभव। इसकी व्युत्यत्ति 
श्रुति एवं स्व॒रति से मानी जाती है। कोई-कोई इसको विदेशी शब्द 'सूरत' से 
उद्भूत मानते हैं । जो हो, इस शब्द की श्नेकार्थता स्पष्ट है श्रन्यथा इतने 
शब्दों में इसके मूल को खोजनेकी आवश्यकता न होती। यह भ्रर्थ-विकास साहित्य 
के विद्यार्थी के लिए बड़े महत्त्व का है। कहने की आवश्यकता नहीं कि 
कबीर-वाणी में इस शब्द को पर्याप्त श्रादर मिला और कबीर-पंथ में 'सुरति- 
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कमल' एवं 'सुरति-शब्द-योग' ज॑से शब्दों का विकास हुआ । इससे स्पष्ट है कि 
संत-साहित्य ने 'सुरति' के सम्मान को क्षीण न होने दिया । 


कुछ लोग 'सुरति' शब्द को सिद्धों की वाणी में खोजते हैं श्रोर इस दक्षा 
में वे ग्रपनी खोज को सिद्ध सरहपा 'सुरप्रविलास' एवं कण्हपा के 'स्रभ्रबीर' तक 
ले जाते है । जहाँ 'सरप्न' शब्द प्रेम के अतिरिक्त भ्न्य भ्रर्थ देने में असमर्थ 
प्रतीत होता है। कबीर का 'सुरति' शब्द सिद्धों के 'सुरपञ्न” की संगति में नहीं 
बठ सकता क्‍योंकि उसका ग्रपना पृथक श्रर्थ है। निरति शब्द तो सिद्धों की वाणी 
में किसी भाव को नहीं मिलता । अतएवं सुरति-निरति शब्दों को सिद्धों की वाणी 
से आया हुग्ना कहना शब्दों की व्युत्पत्ति के साथ अत्याचार होगा । 


कबी र-वाणी का सम्बन्ध नाथ-वाणी से भी रहा है और नाथ-वाणी में 
उक्त दोनों शब्द मिलते हैं श्रौर उनका श्रर्थ किसी सीमा तक कबीर के शब्दों 
के भ्रथ से मिलता है । पारिभाषिक रूप में तो नाथों झौर संतों के सरति-निरति 
का एक ही अर्थ प्रतीत होता है। एक प्रइन में गोरखनाथ अपने ग्रुरु से पूछते 
हैं--“कोंण मुषि ले तुरिया बंध ?” और महछिन्द्र उत्तर में कहते हे--“सुरति 
मुषि बाला तुरिया बंध ।” इस उत्तर में 'तरति' को 'तुरिया' से सम्बन्धित 
किया गया है । यहाँ दोनों के सम्बन्ध १र विचार करना आवश्यक है जिसके लिए 
महिन्द्र-गो रख के एक दो प्रश्नोत्तों को और भी देखना होगा-- 
गोरख--.- स्वांगमी कोंण सुषि बैठे कौंण मुद्ि चले। 
कोंण सुषि बोल कौंण मुधषि सिले॥ 
क्यूं करि स्वांसी नम रहें।" 
सछिद्र-. अयधू सुरति सुषि बंठे सुरति मुषि चल, 
, सुरति सुषि बोले सुरति मुधि मिले । 
सुरति निरत मे नुभ रहे, ऐसा विचार मछिद्र कहे ।” 


इस प्रश्नोत्तर से 'सुरति' के श्रभिप्राय एवं सुरति-निरति के सम्बन्ध पर 
कुछ भ्रधिक प्रकाश पड़ता है। मत्स्येन्द्रनाथ ने बैठने, चलने, बोलने और मिलने 
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के साथ सुरति का उपयोग बतलाकर उसके ग्रभिप्राय को काफी सरल कर दिया 
है । साथ ही 'सुरति निरति में नृभ रहै! कहकर सुरति और निरति के संबंध 
'को श्रधिक स्पष्ट कर दिया गया है। श्रागे एक प्रश्न में गोरखनाथ पूछते हँ--- 
“स्वांगोी कोंण सो सब्द कोण सो सुरति । 
कोण सो बंध कोंण सो निरति' ॥” 
“दुबध्या मेटि र केसे रहे। सतगुरु होइसु बूहयां कहे ॥।” 
ओर मछिद्र समफाकर कहते हें--- 
““अबधू सबद प्रनाहुद सुरति सोचित (सुचित) । 
निरति निरालंभ लागे बंध । 
दुबध्या मेटि सहज में रहे। ऐसा बिचार महछिद्र कहे ॥। 
यहां आकर “निरति' का अथ हस्तामलकवत्‌ स्पष्ट है। निरति निरालंब 
अवस्था है और इसके साहचये से 'सुरति” का सम्बन्ध सावलम्ब स्थिति से बन 
जाता है। महिन्द्र के उत्तर में बंठने, चलने, बोलने और मिलने तक में 'सुरति' 
'पर बल दिया गया है । इससे यह भी स्पष्ट है कि 'सुरति' ध्यान की स्थिति है 
जो गोरखनाथ के “करण बिन कोंण श्रवण" के उत्तर में प्राप्त हुई मत्स्येन्द्रताथ 
की वाणी से इस प्रकार समथ न प्राप्त करती है-- 
“करण बिन सुरति श्रवण ।” 


इसका भर्थ है “कानों के बिना सुरति का सुनना' श्र्थात्‌ 'सुरति' कोई 
श्रवणीय वस्तु है चाहे वह अन्तगंम्य ही क्यों न हो । श्रतएवं यहाँ 'सुरति” शब्द 
की व्युत्पत्ति श्रुति से करनी होगी जिसका अर्थ 'शब्द' ($0070 ) हो सकता 
है। 'श्रुति' का अ्रथं सुनने की क्रिया (64]72) भी होता है। इस प्रकार 
नाथों के 'सुरति-श्रवण' का भ्र्थ 'अन्तर्नाद' या अनाहतनाद' का श्रवण है। इस 
से यह सिद्ध हुआ कि सुरति' “निरालंब दशा' श्रर्थात्‌ “निरति” तक पहुँचने का 
एक साधन है । सुरति का मार्ग शब्द-ध्यान या शब्द-योग का मार्ग है। अन्तध्व॑नि 
पर ध्यान का जम जाना ही 'सुरति' का लक्ष्य है। इससे निरति दक्षा स्वत: ही 
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प्राप्त हो जाती है । भ्रतएव यह सहज-मार्ग भी है किन्तु सहज-मार्ग श्रौर सहजा- 
वस्था में भेद है । प्रथम द्वितीय का साधन-मात्र है। अन्तध्वंनि पर ध्यान के जम 
जाने पर ध्वनि के साथ ध्यान भी विलीन हो जाता है और यही नाथों की 'निरति' 
अवस्था प्रतीत होती है । 


नाथों की 'सुरति-निरति' से ही कबीर को इस दिशा में प्रेरणा मिली है 

और कबीर-वाणी में इन दोनों का परिभाषिक श्रर्थ भी वही प्रतीत होता है। 
'सुरति' मन को खींचने की बड़ी भारी शक्ति है। वह मन को अपने में लीन 
कर लेती है श्र इतना लीन कर लेती है कि कबीर विस्मय से कह उठते हें-- 
“क्बीर यहु मन कत गया, जो मन होता काल्हि ? 

ड्ंगरि बृूठा मेह ज्यूं, गया निबांणां चालि।” 


मन सुरति' में लीन होता है भर सुरति स्वयं मन को लेकर निरति में 
विलीन हो जाती है जिसको कबीर भी नाथों की भांति निराधार अवस्था ही 
मानते है-- 
“सुरति समांणीं निरति में, निरति रही निरधार ।” 


सुरति को कबीर एक प्रकार की प्यास कहते हैं जिसका पेय ब्रह्मानन्द 

या प्रात्मानन्द है जिसको कबीर-वाणी में 'सधारस, अमृत अथवा महारस'' 
अ्रभिधा भी दी गयी है किन्तु रस योगियों के उस अमृत से भिन्‍न है जो सहख्नदल 
कमल में स्थित चन्द्र से सदा निर्भिरिंत होता रहता है क्योंकि यह रस काया 
से सम्बन्धित है श्रौर कबीर का महा रस प्रेम से सम्बन्धित है । इसका संकेत कबीर 
की इस साखी से मिलता है--- 

“स्रति ढीकुली लेज ल्यो, मन नित ढोलनहार । .] 

कंवल कुर्बों में प्रेमरस, पीवे बारम्बार ॥ 


इस “कवल कुवाँ को देख कर रस शीघ्र ही रूढ़ चन्द्रामृत के श्र॒थथ में 
ग्रहण कर लिया जाता है जो उचित नहीं दीख पड़ता 'प्रेमरस', “चन्द्रामृत' के 
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विरोध में अपना ढिढोरा पीट रहा है। फिर भी यदि कोई न सुने-समभे तो 
कबीर का क्या दोष है । 

,. कबीर के इस 'सुरति-योग' में 'अजपा' जाप का भी महत्त्वपूर्ण योग है ! 
“जिस प्रकार सुरति निरति में, जाप श्रजपा में श्रौर लक्ष्य प्रलक्ष्य में समा 
जाता है उसी प्रकार साधक अपने आ्राप में लीन हो जाता है ।” यह भअ्रजपा' 
भी योगियों के 'अजपा जाप से कुछ भिन्‍न है। हृठयोगियों की 'ग्रजपा' की 
स्थिति ध्यान की स्थिति को स्वीकार करती है किन्तु कबीर की 'अ्रजपा-दशा' 
निरति-दशा से भी सम्बन्ध रखती प्रतीत होती है । 'अजपा' का विवेचन विस्तार- 
पूर्वक तो सम्बन्धित टिप्पणी में किया जायेगा किन्तु इतना कह देना पर्याप्त होगा 
कि अ्रजपा की एक स्थिति तो वह है जो सुरति के साथ रहती है श्रौर दूसरी 
स्थिति “निरति' के साथ रहती है। श्रजपा को ध्यानमयी स्थिति सुरति-दशा में 
रहती है किन्तु जब निरति दशा में ध्यान भी विलीन हो जाता है तो साधंक 
निरालंब दशा में निमग्न हो जाता है। जिस प्रकार सुरति निरालंब दशा में निमग्न 
होती है उसी प्रकार अजपा' की ध्यान-स्थिति भी निरालंब या शून्य दशा में 
विलीन होती है जिसको कबीर ने कोई नया नाम न देकर अजपा' नाम से ही 
संकेतित किया है । इस प्रकार वे हठयोगियों के अजपा-जाप' से भिन्‍न एक विल- 
क्षण 'अ्रजपा' को ओर संकेत करते हैं । 

कबीर ने 'सूषिम सुरति का जीव न जांणें जाल” कहकर 'सुरति”' की 

सूक्ष्मता और प्रसुति की श्रोर भी संकेत किया है। इसीलिए कबीर-वाणी में 
सुरति का संबंध न केवल निरति या गजपा से है अपितु “'कंवल कूझा, मन, 
उलटा पवन, षटचक्र, और अनाहतनाद श्रादि से भी है। सुरति विलय को 
प्राप्त हो जाती है, वह निरति में समा जाती है, शून्य में प्रवेश कर जाती है । 
आदि से सुरति की एक ही अवस्था प्रकाशित होती है। सुरति के संबंध- 
प्रसार का एक सुन्दर रूप-चित्र कबीर ने इस साखी में प्रस्तुत किया है-- 

“ल्‍्यो की लेज पवन का ढींकू, मन सटका ज बनाया । 

सत की पाटि सुरति का चाठा, सहजि नोर मुकलाया ॥ 
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यो, 'पवन', 'मन', 'सत' और “सहन' से सुरति का सीधा संबंध 
स्थापित करके कबीर ने उसके क्षेत्र का परिचय दिया है । 
कबीर के सुरति-शब्द-योग में प्रेम के श्रंथ की उपेक्षा नहीं की जा 
सकती । कबी र का सुरति-मार्ग प्रेम-सिक्त है। उस पर चलने का आकर्षण 
प्रेम से हुआ है श्र गति भी प्रेममय है श्रौर अन्त में सुरति का विलय भी 
प्रेमानंद में होता है। एक सती के रूपक द्वारा कबीर 'सुरति' का प्रेम से संबंध 
इस प्रकार स्थापित करते हैं :--- 
“सती जलन के नोकली, पीव का सुमरि सनेह। 
सबद सुनत जीव नीकल्या, भूलि गई सब देह' ॥। 
कबीर की 'सुरति' की एक विशेष भूमिका है किन्तु वह भी प्रेम-मयी 
है । भूमिका का निर्माण पांचों ज्ञानेन्द्रियों से प्रारंभ होता है । वे प्रिय के प्रेम 
में निमग्न हो जाती हैं प्रौर उनका स्वामी मन भी उसी प्रेम में डुबकियाँ 
लगाने लगता है। अभ्यास से नाद का संपर्क पाकर मन की डुबकी गंभीर हो 
जाती है। वही सुरति है श्रौर उसी से 'राम रत्न' की प्राप्ति होती हैः-- 
“पंच संगी पिव पिव करं, छटा जु सुमिरे संन । 
श्राई सुति कबीर को, पाया रांम रतंन ॥” 
कबीर को वारी में सुरति-साधना की आवश्यकता पर भी कुछ प्रकाश 
पड़ा है । कबीर का कहना है कि 'मन बड़ा गाफिल' है। वह आसानी से राम 
के स्मरण में नही लगता । उसको इधर लगाने के लिए उपाय करने पड़ते हे । 
उनमें से सुरति भी एक उपाय है। श्रनाहतनाद में मन को उसी भाँति लगाना 
पड़ता है जिस प्रक/र हरिण अपने मन को बधिक के 'नाद' में लगा कर भया- 
मय का त्याग कर देता हैं ।' 
“पवन के उलटने और षट्चक्र के भेदने की परंपरागत बात करते हुए 
भी कबीर सुरति को अनुरागविहीन नहीं होने देते। उसमें वे इस शून्य की 
खोज करने का निर्देश करते हैं जो ग्राने-जाने और मरने-जीने से मुक्त है! ।” 
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'सुरति' को कुछ लोगों ने 'त्रोत' शब्द से व्युत्यन्न माना है और उसे वे 
“ित्त-प्रवाह' का द्योतक मानते हैं किन्तु यह अ्र्थ किस आधार पर लगाया 
गया, यह कहना दुष्कर है । इस त्रथ्थ में प्रयुक्त 'सुरति' शब्द कबी र-वारणी में 
तो कहीं देखने में नहीं ग्राता | हाँ, इस शब्द के संबंध में यह कहा जा सकता 
है कि वह 'स्मृति' का बोधक भी है और इस भ्रर्थ में कई स्थलों पर कबीर ने 
इस शब्द का प्रयोग किया है | इस अ्रथ में प्रयुक्त कबीर के 'सुरति” शब्द 
के प्रयोग के कुछ उदाहरण भ्रधोलिखित हँ--- 

“जौ कबह उड्िजाइ जंगल सें, बहुरि न सुरतें श्रान ।” 
“तुक बिन सुरति करे को मेरी । 
दर्शन दीज सखोलि किबार ॥ 


। 


'सुरति' शब्द का प्रयोग कबीर ने कुछ श्र भी भ्रर्थों में किया है । 
उनमें से एक अर्थ वेद” (श्रुति) भी है, जसे-- 
“सुरति सुमृति दोइ कौ बिसवास, बाकि परथौ सब आसा पास ॥” 
जहां 'सुरति” का अर्थ वेद' है वहां इसके साथ 'सुमृति' (स्मृति) 
शब्द का प्रयोग भी मिलता है । कहीं कहीं सुमृति के स्थान पर सिमति 
शब्द भी स्मृति के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ है । 
'सुरति' शब्द का एक प्रयोग 'रूप' के अ्रथ में भी हुआ है, जसे-- 
(क) “मूवा करता, मुई ज करनीं, मुई नारि 'सुरति' बहु धरनी'।” 
(ख) “हक साच खालिक खलक म्पानें, सो कछू सच 'सुरति' मांहि ।” 
कबीर ने 'सुरति' का प्रयोग आरासक्ति' के प्र में भी किया है, यथा--- 
“बिधिया श्रजहु)॒ सरति सुख श्रासा। 
हुण न देद हरि के चरन निवासा॥” 
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सुरति' का अर्थ शात्मा के प्रति अथवा आत्मरूप के प्रति गहन एवं 
अ्रनन्य-संबंध-भावना करना भी अनुचित न होगा और इस दशा में इसकी व्युत्पत्ति 
'स्व-रति' से करनी होगी । यह आत्मरति परमात्मा-रति से भिन्न नहीं है । मन 
को आत्मसात्‌ करने वाली 'सुरति” जीवात्मा की प्रतीक बनकर उस दुलहिन 
का रूप प्रस्तुत करती है जो परमात्मा से मिलने के लिए--अपने आ्राप में ही 
परमात्मा का साक्षात्कार करने के लिए--पअ्रातुर हो नाम-स्मरण के संबल और 
प्रनाहतनाद के वाहन के साथ प्रयाण करती है। 


कहने की ग्रावश्यकता नहीं कि नाथों से चला हुग्ना 'सुरति' शब्द, 
जिसकी व्युत्पत्ति के लिए “श्रुति! ही उपयुक्त शब्द प्रतीत हुआ है, कबीर की 
वाणी में आकर एक नवीन साँचे में ढल गया जिसमें नाथों के श्रथें---श्रुति-- 
के साथ 'स्मृति' (स्मरण) श्र 'स्वरति” श्रर्थ भी संनिविष्ट हो गये । इस 
प्रकार कबीर का सुरति-शब्द-योग एक ऐसी साधना है जो नाथों की सुरति- 
साधना से कहीं भ्रधिक प्रौढ़, समर्थ एवं व्यापक है क्योंकि इसमें मन के गढ़ पर 
नाद-पथ के अतिरिक्त भ्रन्य पथों से भी एक ही साथ धावा किया गया है। तीनों 
ग्रथों को एक साथ लेकर ही कबीर के 'सुरति' शब्द तक पहुँचा जा सकता है, 
कोई एक ग्रर्थ पूर्ण तात्पर्य को व्यक्त नही कर सकता । 


३. खसम--कबीर की वाणी में प्रयुक्त 'खसम' शब्द ग्रध्ययन का एक 
रोचक विषय है। कब्री र-ग्रन्थावली में इस शब्द का प्रयोग करीब २६ स्थानों पर 
हुआ है और तीन प्रमुख अथ देता हुआ दिखायी पड़ता है--पति, स्वामी तथा 
ब्रह्म या परमात्मा। इसकी व्युत्पत्ति के सम्बन्ध में विद्वानों के अपने-अपने मत हैं। 
कुछ विद्वान इसको तत्सम शब्द मान कर ख (आकाश )-+सम (वत्‌ या समान ) 
श्र्थात्‌ आकाशवत्‌ या ग्राकाश के समान श्र करते हैं श्रौर इसे कुछ ग्ररबो से 
आया हुझ्ना मानते हैं । अरबी में 'खस्म' शब्द का अथ शत्रु या विरोध करने वाला 
होता है । कबीर के प्रयोगों में ये दोनों अर्थ ही प्रायः नहीं मिलते। ग्रतएव यह 
एक प्रइन है कि कबीर की वाणी में 'खसम' शब्द ने अर्थ कहां से ग्रहण किये । 

डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी का मत है कि “जब यह शब्द कबीरदास 
तक पहुंचा तबतक उससे मिलता-जुलता एक भरबी शब्द 'खस्म' (पति) 
भारतवर्ष की सीमा में पहुंच चुका था। अ्रतएव कबीरदास को यह शब्द दो 





१, गअआत्म स्वरूप 
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मूलो से प्राप्त हुआ । हठयोगियों के मध्य से यह आत्मा के थून्य चक्र में पहुंच 
कर समभाव की भ्रवस्था को प्राप्त होने के श्रर्थ में आया और मुसलमानी 
माध्यम से पति के श्रर्थ में! ।” पहले अ्रर्थ में यह गगनोपम का भाव धारण 
करता है। “कबी रदास ने शून्य समाधिवालोी गगनोपमावस्था या खसम-भाव 
को सामाजिक आनन्द ही माना है, बड़ी चीज तो सहज समाधि है जिसके लिए 
न डडे की जरूरत है, न कंथा की, न मुद्रा आवश्यक है न आसन । यही कारण 
है कि खसम का अर्थ सब समय उन्होंने निकृष्ट पति' समझा। »>८ » ># 
खसम वह पति है जो अपनी पत्नी को वश न कर सके और इन्द्रियों के दास 
मन को भी; इसलिए कबी रदास ने कभी-कभी खसम कहा है। »>< >»< टीका- 
कारों और भक्‍तों ने अपनी उबर कल्पना के बल पर इस शब्द का श्रर्थ कभी 
जीव, कभी मन और कभी परमात्मा भी किया है। >< >< मेरा अनुमान है 
कि कबी रदास खसम' शब्द की पुरानी परम्परा से जरूर वाकिफ थे और उन्होंने 
जान-बूफ कर खसमावस्था की तुलना निक्ृष्ट पति से की है। उद्दे श्य योगियों 
की कचाई बताना था ।” 


संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि डा० हजारीप्रसाद दिवेदी दो 
माध्यमों से श्राये हुए 'खसम' शब्द को कबीर वाणी में एक ही संकेत करते हुए 
देखते हैं किन्तु टीकाकारों और भक्तों के उल्लेख से उन्होंने 'खसम' के कुछ श्रन्य 
ग्र्थों (जीव, मन और परमात्मा) की ओर भी संकेत किया है। , 


जहां डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी कबीर के खसम' शब्द को अधिकतर 
पुरानी परम्परा की ओर भुका हुआ देखते हैं वहां श्री परशुराम चतुर्वेदी उसे 
अधिकतर अरबी-स्रोत' से सम्बन्धित देखते हैं। श्री चतुर्वेदी जी का विचार 
है कि “सिद्धों ने जहां पर शून्य स्वभाव का मानवीकरण किया है वहां वे 
'खसम' शब्द को पतिवत्‌ मानते हुए से भी प्रतीत होते हैं, किन्तु ऐसा स्पष्ट 
नहीं हैं ।” 
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“४ सम झब्द संभवतः सर्वे-प्रथम सिद्धों की वाणी में मिलता है। 
ख--सम के समस्त रूप में इसका प्रयोग श्राकाशवत्‌ के श्रथ में हुआ है' ।” डा० 
प्रबोधचन्द्र बागची द्वारा संपादित दोहा-कोष' में 'खसम' शब्द के अनेक उदा- 
हरण मिलते हैं । संस्कृत टीका के साथ दिये हुए नीचे के उदाहरणों से इस 
शब्द के अ्रथ पर पर्याप्त प्रकाश पड़ता है-- 

१. चित्त खसम जहि सम-सुह पइट्ठह् । 
(इन्दीश्र-बिसअ् तहि मत्त) ण दीसइ ॥५॥ 


“तिल्‍्लोपाद 
सं० टीका--चित्त खसम॑ यदा समसुखं प्रविशति । 
इन्द्रिय विषयमात्र॑ तदा न दृश्यते ॥ 
२. मणह (प्रवा) खसम भशग्नवइ । 
(दिवारात्ति ) सहजे राहि भ्रइ॥ १७॥। 
->तिललोपाद 


सं० टीका--मन एक भगवान्‌ खसम: भगवती । 
दिवारात्री सहजे योजयितव्ये ॥ 
इसी भ्रथ में सिद्ध सरहपाद के दोंहों में प्रयुक्त 'खसम' शब्द को देखिये--- 
३. श्रक्खग्र भ्रच्चेय परम पहु खसम महासह णाह । 
जो आवाशञ्र श्रचित्त वि तत्सच्चक्खु करेह ॥११७ 
--सेरहपांद 
सं० टोका---श्रक्षयं प्रचेयं परमपर्द खसम महासुखं नास्ति (नाथ) 
यत्‌ श्रवाच्यं श्रचित्तमपि तस्य दर्शन क्रियताम्‌ ॥ 
४. जत्त विचित्तहि विप्फुरह् तत्तवि णाहु सरूश्र । 
प्रण्ण तरंग कि श्रण्ण जलु भवसम खसम सरूग्र ॥७२॥ 
--सरहपाद 
सं० टीका--पदपि चित्त विस्फुरित तदपि नाथस्वरूपम्‌। 
ग्रन्यस्तरंग: किम्‌ श्रन्यत्‌ जले भवसम खसमस्वरूपम्‌ ॥ 





१. देखिये, हिन्दुस्तानी, पृष्ठ ३२ (भाग १६, अंक ४, अक्तूब र-दिसम्बर 
१६५८५) 

२. दोहा कोष---पी० सी० बागची, भाग १, मेट्रॉपोलिटन प्रिंटिंग एण्ड 
पब्लिशिंग हाउस लि०, १९३८ 
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५. सत्वरुग्न तहि खसम करिज्जड़ । 
खसम-सहावें मण वि धरिज्जह ॥ 
सो वि मण तहि भ्रमण करिज्जद । 
सहज-सहावे सो परु-रज्जद ॥७७॥ 
““सरहपाद 
सं० टीका--सर्वरूपं तस्मिन्‌ खसम॑ क्रियते । 
खसम-स्वभावे मनो5पि प्रियते । 
तदपि मनस्तस्मिन्‌ श्रमन: क्रियते । 
सहज स्वभावे स पर रज्यते ॥। 
सभी उपयुक्त प्रसंगों में 'खसम” शब्द संस्कृत के ख-+सम का ही 
समस्त रूप सिद्ध होता है। सिद्धों ने निविकल्पक समाधि को खसम' दब्द से 
व्यक्त किया है। यह शब्द उनके शुन्य तत्त्व का घोतक है। कबीर ग्रन्थावली 
में इस श्र में यह शब्द कही प्रयुक्त हुआ नहीं दीख पड़ता । संभवतः कबीर ने 
इसी को परमात्मा के अर्थ में विकसित किया हो । इसमें तो कोई संदेह नहीं है कि 
सिद्धों के इस शब्द में गगनोपम शून्यता की भावना निहित है किन्तु कबीर के 
शब्द में निकट सम्बन्ध की भावना निहित है। भ्रतएवं सिद्धों का खसम (शून्य- 
वत्‌) ही कबीर का खसम (न्रह्म, परमात्मा) हो गया हो तो आदचर्य नहीं । 


कबीर ने 'खसम' शब्द का प्रयोग दो अन्य भ्रथों में भी किया है--एक 
स्वामी, नाथ या मालिक के श्र में और दूसरे पति के श्रर्थ में । पति के प्रर्थ 
में प्रयुकत खसम' शब्द का आविर्भाव अरबी के 'खस्म शब्द से हुआ है। फारसी 
में भी यह शब्द अपने मूल अरबी श्रथ में ही प्रयुक्त होता रहा है। कबीर के समय 
तक यह शब्द भी भारत में प्रचलित हो गया होगा, यह कल्पना भी असंगत नहीं 
है। भारत में श्राकर इस शब्द ने यहाँ के अनुरूप भ्रर्थ विकसित कर लिया । 
प्राज यह इतना घुलमिल रहा है कि जनसाधारण में भी इसका प्रचलन है। 
फलस्वरूप ग्रामीण नर-नारियों की भाषा में भी इस प्रकार प्रयुक्त दीख 
पड़ता है-- 
(१) जा खसम क्‌ ले श्रा। गु मोह कोल्हू मे पेरि देगो । 
-जअजभाषा 
(२) थांनें थारे खसम री सोगन हे । 
--मा रवाड़ी 


परिशिष्ट भरे 


“यह शब्द 'खसम' हिन्दी, हिन्दुस्तानी श्रथवा उर्दू का भ्रंग होकर अनेक 
सामान्य एवं रोचक लोकोक्तियों का भी श्राधार बन चुका है। उदाहरणार्थ :--- 
(१) औरत का खसम मर्द और मर्द का खसम रोजगार । 
(२) एक जोरू की जोरू एक जोरू का खसम। 
एक जोरू का सीस फूल एक जोरू की पशम ॥ 
(३) जोरू खसम की लड़ाई क्‍या ? 
(४) जोरू ने मारा खसम को कोई दोड़ियो रे । 


इन सब वाकयों में 'खसम' का अर्थ पति रहा है किन्तु 'खेती खसम सेती' 
में 'खसम' शब्द स्वामी ग्रर्थ का द्योतन करता है ।” 


पंजाबी और ग्रुजराती में भी खसम' शब्द पति के भ्रथ में प्रयुक्त होता 
है । बंगला में इसका स्वामी भश्रर्थ ही अधिक प्रचलित रहा है । टनर ने इस शब्द 
को पालि में स्वामी एवं पति के लिए प्रयुक्त हुआ बतलाया है। अनेक संदर्भो 
से यही प्रतीत होता है कि पति के अ्रथ में यह शब्द मूलरूप में अरबी भाषा 
से ही आया है । 

इसमें तो कोई सन्देह हो नही है कि इस शब्द का श्रथं-विकास हुग्रा 
है । इस शब्द का प्रयोग फारसी में भी हुआ किन्तु भ्ररबी के अर्थ को ही लेकर । 
फिर भी कुछ फारसी के कवियों ने इसका प्रयोग मालिक या स्वामी के श्रथ में 
भी किया है। अर्थ का यह विकास फारसी में ही हो गया ग्रथवा भारतीय 
भाषाओं मे हुआ, यह एक मार्मिक एवं महत्त्वपूर्ण प्रश्न है । में समभता हूँ इस 
दब्द ने अपने इस अथ का विकास फारसी में ही कर लिया होगा और फारसी 
के साथ विकसित ग्रर्थ भारतीय भाषाओ्रों में भी श्रा समाया। 


प्रसिद्ध फारसी-कवि हकीम सनाई के 'ख़स्म-प्रयोग में स्वामी या मालिक 
का भ्र्थ स्पष्टतया भलक रहा है । देखिये :--- 
(क) “खाना रा गोर साज़् श्रो दिल रा खस्म, 
दरो-दीवार खाक श्रो गुल रा खस्म ।” 





१. देखिये, हिन्दुस्तानी, भाग १९, भ्रक ८, अक्तूबर-दिसम्बर, १६५८ 
२. देखिये, बहारे श्रजम--मुन्शी टेकचन्द बहारु, नवलकिशोर प्रेस, 
लखनऊ, पृष्ठ ३७१ 
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प्रथं-धघर को कबन्न बनालो और मन को खस्म। 
सिद्टी कौचड़ से बने दर्वाजे, दोवारों को खस्म बनालो ॥ 


इस प्रकार फारसी-हिन्दी के प्रसिद्ध कवि अ्रमीर खुसरों ने खस्म शब्द का 
प्रयोग स्वामी या मालिक के श्रथ में किया है--- 
(ख) “चू भ्रज दिल रफ्त शीरीं जान चह बादाद। 
सच खस्म खाना शुद मेहमान चह बाशद |” 
भ्रथं---जब घर का खस्म (स्वामी) ही चला गया तो फिर मेहमान की 
क्या बात ? 


इन उदाहरणों से व्यक्त है कि उपर्युक्त उदाहरणों मे 'ख॒स्म' शब्द शत्रु 
के लिए नहीं, स्वामी के लिए व्यवहृत हुआ है। यही शब्द भारतीय भाषाश्रों में 
वखसम बन गया। इस प्रकार जो शब्द अपने मूल अरबी रूप में शत्रु, अशवत, 
टीन, नीच, कुजाति, ग्रुणहीन, श्रसम, विपक्षी एवं विरोधी का बोधक था वही 
भारत में फारसी के माध्यम से स्वामी का अर्थ-बोध कराने लगा। स्वामी के 
साथ इसने पति का श्रर्थ भी धारण कर लिया । भारतीय भाषाञ्रों में ऐसे श्रौर 
भी कई छाब्द हैं जो एक ही साथ स्वामी और पति, दोनों का बोध कराते हैं । 
धनी शब्द उनमें से एक है । धनी शब्द स्वामी या मालिक के ग्रथ में भी प्रयुक्त 
होता है । इसी प्रकार नाथ शब्द भी धनी के दोनों श्रथों में प्रयुक्त होता है । 


इस प्रकार कबी र-वाणी में 'खसम' शब्द का प्रयोग प्रमुखतया तीन श्र॒र्थों 
में हुआ हँ-- (१) पति के श्रथ में, (२) स्वामी या मालिक के अथ में तथा 
(३) परमात्मा या ब्रह्म के अर्थ में । नीचे लिखे कुछ उदाहरणों से इस उक्ति की 
पुष्टि हो सकती है-- 
१, पपति' के भ्रथं में 'खसम' शब्द का प्रयोग-- 
(क) “भोले भूली खसम के, बहुत किया बिभचार | 
सतगुरु गुरू बताइया, पुरि बला भरतार ॥” 





' १, देखिये, बहारे ग्रजमं--मुन्शी टेकचन्द बहार, नवलकिशोर प्रेस, 
लखनऊ पृष्ठ ३७१ 
२. गोरख-बाणी, पृष्ठ २१५५-१६ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६०-३ 
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(ख) “एक सुहागनि जगत पियारो, सकल जीव जंत की नारी । 
सम मर॑ वा नारि न रोवे, उस रखवाला श्ौरे होवे' ॥।” 
(ग) “खसम मरे तो नारि न रोबे, उस रखवारा ओोरो होवे' ॥॥/ 
(घ) “गई बुनावन साहो । घर छोड़चयो जाइ जुलाहो । 
2५ 2५ 2५ 

दिन की बेठ खसम की बरकस इह बेला कत श्राई । 

छूटे कंडे भीगे पुरिया चलयो जुलाहो रिसाई ॥” 
(ड) “जोइ खसम है जाया । 

पुत बाप खेलाया । बिन रसना खीर पिलाया ॥” 


२. 'स्वामी' के श्रथ में 'खसम' शब्द का प्रयोग--- 
(क) “गुड़िया कौ सबद भ्रनाहद बोल, 
'खसम' लिये कर डोरी डोल' ॥ 
(ख) “अ्रढ़ाई में जे पावघ तो, करकस फरे बजहाई । 
दिन की बेठि खसम सूं कोजे, अरज लगी तहांही' ॥” 
(ग) “उपजे सहज ग्यान सति जागे, गुर प्रसादि अ्रंतर लव लागे। 
इहु संगति नाहीं मरणा, हुकम पिछाणि ता खसमे मिलणा" ॥” 


३. “परमात्मा के श्रर्थ में 'खसम' शब्द का प्रयोग--- 
(क) “आप पावक आ्राप पवना। जार खसम' त राखे कवना ।” 
(ख) “कहु कबोर भ्रक्खर दुई भाखि। 

हो इगा खसम त लेइगा राखी ॥। 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २११-३७० 

कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २००, पंक्ति १२ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २८०१-१६ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २९३, पंक्ति ३ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११७-६१ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५३-१६३ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २७४-३२ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २७१, पंक्ति २० 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २६९, पंक्ति २३ 


ही के हू हूह 8 २० ८० ८७ 
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(ग) “जो जन लेहि खसम का नाऊ, 
तिनक सद बलिहारे जाऊं।” 
उपयुक्त तीन भ्रर्थों में दो श्रर्थ ही ध्यानपुरवंक देखने योग्य हें--एक 'पति' 
और दूसरा “नाथ प्रभु या परमात्मा। 'पति' भ्रर्थ में 'खसम' शब्द का प्रयोग 
किसी तारी-वाचक शब्द के साथ हुग्रा है। जैसे-- 
“खसम मरे तो नारि न रोबे।” 


पति-वाचक 'खसम' के साथ नारी-वाचक शब्द न होने पर भी कभी- 
कभी अर्थ वही रहा है किन्तु क्रिया नारी-वाचक श्रर्थात्‌ स्त्रीलिंग बोधक अवश्य 
रही है, जैसे-- 
“भोले भूली खसम के, बहुत किया बिभचार ।” 
यहाँ 'भूली' क्रिया से 'खसम' शब्द का अर्थ पति के सिवा कोई दूसरा 
नहीं हो सकता । 
दूसरा अर्थ नाथ या स्वामी है जो परमात्मा का भी बोध कराता है । 
जिस प्रकार "नाथ, स्वामी, 'मालिक' आदि शब्द 'पति' श्रथ में प्रयुक्त होते 
हैं, उसी प्रकार परमात्मा के श्रथ में भी प्रयुवतत होते हैं। अतएव 'खसम' शब्द 
के कहीं-कहीं ये दोनों भ्र्थ भी एक ही साथ लग सकते है, जसे-- 
“धीरो मेरे मनवा तोहि धरि टांगों, 
तें तो कीयो मेरे खसम स्‌ षांगों ॥” 


इस प्रकार कबीर द्वारा प्रयुक्त खसम' शब्द पति और नाथ या स्वामो 
के भ्रर्थ में प्रयुक्त होकर तीन ग्रथों का बोधक बन गया है । 'नाथ' ग्रर्थ में खसम' 
ने 'स्वामी' और परमात्मा दोनों में प्रवेश कर रखा है । 


कुछ विद्वानों ने 'खसम' शब्द को 'जीव' और “मन के श्रथ में भी प्रयुक्त 
माना है। मैं समभता हूँ कबीर ने इन श्रथों में खसम' का प्रयोग शायद ही 
कहीं किया हो, यों तो खसम' शब्द प्रतीक-रूप में हमारी बुद्धि के धंग्रुल में फेंरा 
कर कोई भी अथ॑-ध्वनि उत्पन्न कर सकता है, किन्तु उसका बेसुरापन छिप 
नहीं सकता । 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २८०, पंक्ति १२ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १६०-२१३ 
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ग्रन्त में निष्कर्ष रूप में यह कह देना समीचीन ही होगा कि कबीर का 
खसम' शब्द संस्कत का खसम (ख-+-सम ) नहीं है वरन्‌ ग्ररबी भाषा का खसम 
है जिसने फारसी में अपने श्र्थ का विकास कर लिया था और जिसको भार- 
तीय भाषाओं ने फारसी से 'पति' या स्वामी के भ्रर्थ में ग्रहण कर लिया। स्वामी 
के अर्थ का द्योतन करता हुग्ना खसम' शब्द परमात्मा का बोध कराने में भी 
समर्थ सिद्ध हुआ है। 

४, उनसते : उनसनो--कबीर की बाणी में उनमन या उनमनि 
(उनमनी ) शब्द का प्रयोग अनेक बार हुआ है और इस शब्द को, ऐसा दीख 
पड़ता है, कबीर ने बहुत महत्त्व दिया है। कभी उनका मन 'उनमन' से लग जाता 
है, कभी 'उनमन' और मन अभिन्न हो जाते हैं और कभी अंडे” के समान मन 
को 'उनमन' कर देते हैं । कभी-कभी कबोर का मन 'उनमनि' में चढ़कर एवं 
मग्त होकर रसपान करता है श्र कभी 'घट-भीतर' 'उनमनी' ध्यान प्राप्त हो 
जाता है । 


इस प्रकार कबीर की बारी में 'उनमन' या 'उनमनी' के विविध प्रयोग 
पाठक के मन को श्रपनी भूल-भुलयों में डाल कर खींच ले जाते हैं और कुछ 
क्षण तक पाठक सोचता रह जाता है कि यह संज्ञा' विशेषण कैसे बन गयी 
ग्रथवा 'उनमन' में मन कैसे विलीन हो गया । कभी इस सोच में पड़ जाता है 
कि 'उनमनी' ऐसी क्‍या चीज है जिसपर मन चढ़ जाता है । सच तो यह है कि 
कबीर की माया विचित्र है और उनकी ग्रशिक्षितता ने उसे और भी विचित्र 
बना दिया है। इसीलिये व्याकरण के घाट से हम कबीर के रहस्यों को नहीं 
देख सकते । भाषा उनके लिए गौण वस्तु थी और श्रनुभूति-प्रकाशन प्रधान । 
अनुभूति किस माध्यम से कंसे प्रकाशित हो रही है, कबीर को इसकी चिन्ता नहीं 
है । इसकी चिन्ता उनकी भाषा को स्वय रही होगी, किन्तु प्रतीत ऐसा होता 
है कि प्रभिव्यक्षित के सम्बन्ध में कबीर की भाषा बड़ी मस्त है, वह उन्मुक्त है। 
उसपर किसी प्रकार का भार या बन्धन नहीं है । इसीलिए मात्राएं एक दूसरी 
के साथ समभोता कर लेती हैं, संज्ञा श्रौर विशेषण भी मिलकर अपनी स्थिति 
समभ-समभा लेते हैं । उक्त प्रयोगों में भी इसी तथ्य का द्शन होता है। 





१. कहते हैं कि एक पक्षी विशेष उड़ते-उडते श्राकाश में अ्रंडा देता है 
जो शीघ्र ही फूट जाता है श्र बच्चा ऊपर को उड़ जाता है | 


५२८ कबीर एक विवेचन 


जिस प्रकार श्रौर भी कई पारिभाषिक शब्दों का स्रोत नाथों की शब्दा- 
वली में खोजा जाता है उसी प्रकार 'उनमन” और “उनमनी' या उन्मनि का स्रोत 
भी नाथ-वाणी में ही खोजा जा सकता है। यदि 'गोरख-बानी' में नाथ परम्परा 
निहित है तो उसीमें इस शब्द का स्रोत दिखायी दे जाता है । 'गोरख-बानी ' में 
पृष्ठ १५६ पर 'सिध्या दरसन' शीषक के अन्तगंत 'उनमनी अवस्था' शब्द आया 
है जहाँ 'उनमनी अवस्था का विशेषण है। हठयोग प्रदीषिका में इस श्रवस्था 
के लिऐ 'उन्मनी' एवं 'मनोन्‍्मनी' शब्द का प्रयोग किया है । 'उन्मनी' शब्द का 
प्रयोग देखिये :-- 
“तारे ज्योतिषि संयोज्य किचिदुन्नमयेदभ्र वो । 
पुर्व॑योगं॑ मनोयुजन्नुन्मनोकारक: क्षणात्‌' ॥' 
तथा मनोन्मनी शब्द का प्रयोग इस प्रकार हुआ है-- 
“मारुते मध्यसंचारे मन:स्थेय प्रजायते । 
यो मन: सुस्थिरोभावः संवावस्था मनोन्‍्सनी ॥। 
गोरखबानी में एक स्थान पर 'उनमनी जोग” कह कर उस 'उन्मनी' या 
मनोन्मनी अवस्था की ओर ही सकेत किया गया है : -- 
“छठे छप्तासि काया पलटिवां, 
तब उनमनोी जोग श्रपारं ।। 
एक स्थान पर गोरखबानी में ही 'उनमनी लागंत ताली” कह कर उस- 
में 'लय' क। खोज की गयी है। वह साधक जो 'उनमनी' को धारण करता है 
“उन्मन' कहलाता है, ज॑से--- 
“ग्रनहद सूं मन उनमन रहें, 
सो संन्‍्यासी श्रगम की कहे ।” 
उक्त वाणी से यह भी स्पष्ट है कि 'उनमनी' अवस्था का सम्बन्ध 'मन' 
और “अनह॒द' से है। जब अ्रनाहत नाद मन को खींच कर अपने में लीन कर 
लेता है तभी उनमनी अ्रवस्था की अनुभूति होती है-- 


१. हठयोग प्रदीपिका, ४-३६ 
२. हठयोग प्रदीपिका, ४-४० 
३. गोरखबानी, पृष्ठ १९-५२ 
४. गोरखबानी, पृष्ठ ३२-६० 
५. गोरखबानी, पृष्ठ ३६-१०३ 


परिशिष्ट प्र 


“दसवे द्वार निरंजन उनसन बासा, 
सबदें उलटि समांनां ।” 


उनमन साधक ही निरंजनत्व को प्राप्त करता है। इसी तथ्य को गोरख- 
बाणी में पृष्ट करते हुए कहा गया है-- 
“यहु मन ले जे उनमन रहे। 
तो तीनि लोक को बातां कहे ॥ 


एक और स्थान पर गोरखबानी में मत, उनमनी, और पवन का सम्बन्ध 
एक रूपक द्वारा इस प्रकार व्यक्त किया गया है-- 
“उनमनी डांडो मन तराजू, पवन किया गदियांता | 
श्राप गोरषनाथ जोषण बठा, तब सोनां सहज समांनां ॥” 


इस विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि 'उनमन' और 'उनमनी' शब्द 
नाथों की टकसाल के सिक्‍के हैं । कबीर ने नाथों के उक्त दोनों शब्दों को उन्हीं 
के भ्रर्थ में प्राय: प्रयुक्त किया है। गोरखबानी में 'उनमनी ताली” या “उनमनी 
जोग' की बात कही गयी है उसी प्रकार कबीर ग्रन्थावली में 'उनमनी ध्यान! 
का उल्लेख किया गया है। गोरखबानी में 'उनमन' शब्द साधक के साथ प्रयुक्त 
हुआ है और कबीर ने उसको मन या 'मनुवा' के साथ लगा दिया है। साधक 
मन से अभिन्न होने के कारण ग्रथ में विशेष अन्तर श्राने की बात प्रस्तुत नहीं 
होती । कबीर का 'उनमन' का प्रयोग देखिये--- 

“उनसन सनुवा सुन्नि समाना, दुबिधा दुसंति भागी । 

कहु॒ कबीर श्रतुभो इकु देखा, रांस नांम लिव लागी !।” 

यहाँ 'उनमन मनुवा' का तात्पय 'ध्यान-मग्न मन से है और यह अर्थ 
परम्परा से विच्छिन्न नहीं है। 'उनमनी' शब्द भी अपने साथ एक परम्परा 
लाया है और अवस्था का ही द्योतन करता है, जैसे-- 

“उनमनि चढच्या मगन रस पीजे, त्रिभवन भया उजियारा' ॥ 





१. गोरख-बाणी पृष्ठ ६२-८ 

२. गोरख-बाणी, पृष्ठ ६२-५ 

३. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६४, पंक्ति ७-८ 
४, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २६९१-६१ 

५. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ११०-७२ 


५६० कबी र एक विवेचन 


“उनमन' साधक का मन उसके वश में होकर उससे अभिन्‍न हो जाता 
है श्रोर साधक की स्थिति 'निरालंब' मन में हो जाती है । दूसरे शब्दों में इसी 
बात को इस प्रकार भी कह सकते हैं कि 'स्थिर मन', 'सहज भाव' और आत्मा 
में कोई अन्तर नहीं है। इसी भाव को कबीर इन शब्दों में व्यक्त करते हैं-- 

“मन लागा उनसने सौं, उनसन सनहि बिलग। 
 लूण बिलगा पांणियां, पाणों लूंण बिलग ॥” 


हठयोग प्रदीषिका में भी इस स्थिति का वर्णन समान रूप से किया गया 
है । तत्त्व में विलीन मन अ्रथवा मन में समाये हुए तत्त्व की स्थिति को हठयोग- 
प्रदीषिका में इस प्रकार दिया गया है--- 
“क्रपरमसनले यहत्सेंधवं॑ सलिले यथा। 
तथा संधीयमानं च॑ मनस्तत््वे बिलोयते' ॥' 


मन लागा उनमन सौं' को देख कर ऐसा प्रतीत होता है कि मानों 
कबीर का 'उनमन' कोई मन से भिन्न वस्तु या अवस्था है । वास्तव में 'उनमन' 
मन से अलग कोई वस्तु या अवस्था नहीं है, अपितु मन की ही एक अवस्था है। 
मन की “निर्वाण दशा ही 'उनमनी' अवस्था है। मन के माध्यम से कबीर ने 
“उनमनी' को इस प्रकार समभाया है -- 
“कबीर यहु मन कत गया, जो मन होता काल्हि । 
डुंगरि बूठा मेह ज्यं, गया निबांणां चालि॥” 


पहली पंकित में उनमनी ग्रवस्था में मन की स्थिति के सम्बन्ध में प्रइन 
है और दूसरी पंक्ति में उसका उत्तर है। जो दशा प्रलय जल में 'इंगर' की हो 
सकती है वही उनमनी अवस्था में मन की होती है । जल में इंगर की सत्ता रह 
सकती है किन्तु 'उनमनी में मन विलीन हो जाता है श्ौर उसके विलीन होते 
ही भ्रपना सहज स्वरूप प्रकट हो जाता है-- 
“इस मन को बिसमिल करों, दोठा करों श्रदीठ ।” 





४ 
क्र 


कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३-१६ 
हठयोग प्रदी पिका, ४-५६ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३०-२२ 
* कबीर ब्रंथावली, पृष्ठ २८५-६ 


्द्ण्द्ण 


परिशिष्ट ५६१ 


जब यह मन 'उनमन' हो जाता है तब रूप-रेखा एवं वेश का विगलन 
हो जाता है-- 


“जब थें इन मन उनसन जांनों, 
तब रूप न रेख तहां ले बांनां ॥ 


तन-मन का भेद विगलित होकर अक थनी य अनुभवावस्था का आाविर्भाव 
ही उनमनी शअ्रवस्था है। इस अवस्था में झ्रात्मा में परमात्मा और परमात्मा में 
आत्मा का विलय हो जाता हूँ। इस अवस्था का संकेत कबीर इन॑ शब्दों में 
करते हैं-- 
“तन मन सन तन एक समांतां,इन श्रतमे साँहें सन सांनां। 
श्रातमलीन श्रषंडित रांमां, कहे कबीर हरि मांहि समांनां ॥” 


कबीर 'उनमनी' को मन की 'उलटी' चाल मानते हैं और इसी कारण 
'उलटी चाल मिले परकब्रह्म कौ” का निर्देश करते हैं । क्‍ 


कहने का अभिप्राय यह है कि कबीर के 'उनमन' एवं 'उनमनी' शब्द 
नाथों के प्रयोग हैं श्रौर उनको कबीर ने प्राय: उसी भ्रर्थ में प्रयुक्त किया हैं । 
मन अपनी उलटी चाल से 'उनमन' होता है । जो मन अपनी सामान्य गति से 
नामरूपात्मक प्रपंव की सृष्टि करता है वही उलटी चाल चलकर सबको श्रपने 
में विलीन कर लेता है । 


इस शब्द को फारसी के 'ऊमनम्‌' शब्द का रूपान्तरण मान लेने से कबीर 

के पहले की परंपरा की उपेक्षा हो जाती है। उत्‌+-मन से बना हुझा 'उन्मन' 

शब्द जिसको नाथों ने “उनमन' के रूप में प्रयुक्त किया, कबीर की वाणी में भी 

वही श्रर्थ दे रहा है। संस्कत शब्द “उन्मनी' मनोविलय की उसी भ्रवस्था की 

सूचना देता है जिसको 'मन का उलटना' सूचित करता है। नाथों का कहना 

हैं कि मन-पवन को 'उनमनी' में धारण करने से ही योगी तत्त्वसार प्राप्त कर 
' सकता है-- 

“सन पवना ले उनसनि धरिबा ते जोगी ततसार।” 





१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १५८५-२० ३ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५5८-२० ३ 
३, कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १४५-१७० 
४. योरख बाती,पृष्ठ १३-३४ 


५६२ कबीर एक विवचन 


यह ठीक है कि कबीर की “उनमनी अवस्था आननन्‍्दप्रधान है किन्तु इस- 
का कारण यह नहीं कि उन्होंने यह शब्द फारसी भाषा से लिया है, भ्रपितु यही 
कहना उचित है कि उनके भक्ति-रस की प्रधानता ने योग श्रौर ज्ञान को प्रधान 
नहीं बनने दिया । 

'उनमन' को 'ऊमनम्‌' से व्युत्पन्न मान लेने पर 'उनमनी' श्रवस्था में 
'सो#हमस्मि, का समावेश तो हो जाता है किन्तु इसमें निरति अ्रवस्था को समा- 
विष्ठ करने की क्षमता नहीं दिखायी पड़ती ।'कबीर की उन्मनी अवस्था में सो5ह- 
मस्मि से लेकर निरति तक की स्थिति का समावेश हो सकता है । इस दृष्टि से 
योगी की श्रन्तिम स्थिति 'सर्वावस्थाविनिर्मुक्त” होती है । 'सो&हमस्मि' वत्ति का 
क्षेत्र सुरति की सीमा से बाहर नहीं है किन्तु कबीर की 'उनमनी' का क्षेत्र निरति 
में भी दिखायी देता है जैसाकि उन्होंने “उनमन मनुवा सुंत्ति समाना' कह कर 
अपने ही शब्दों में स्पष्ट कर दिया है । 

५, निरंजन--'निरंजन'” दाब्द का तात्पयें श्रंजनरहित है । श्रंजन का 
अ्रथे विद्वानों ने श्रनेक प्रकार से किया है । कोई अंजन का अर्थ माया करता 
है भौर कोई 'विकार' या 'कलुष' करता है किन्तु इन भ्र्थों से 'निरंजन' शब्द 
प्र कोई प्रभाव नहीं पड़ता। प्रत्येक दशा में उसका श्रर्थ “निर्लेप' एवं 'निरविकार' 
हो सकता है । भारतीय दर्शन इस शब्द से भली भांति परिचित है और प्राय: 
यह निर्गुण ब्रह्म का वाचक है। निरंजन सम्प्रदाय, जिसका प्रचलन उड़ीसा और 
राजस्थान में अबतक है, “निरंजन की उपासना करता है | 

योग कें भ्रन्थों में भी निरंजन का प्रयोग प्रचुरता से हुश्रा है। नाथ पन्थ 
'निरंजन' से ग्रच्छी तरह परिचित है| हठयोग प्रदीपिका ने इस शब्द का प्रयोग 
शुद्ध, बुद्ध एवं मुक्त ब्रह्म के लिये किया है। नाथपन्थी निरंजन में ल्यौ” लगाने 
की बात कहते हैं। बंगाल पें यंह शब्द किसी समय धर्म सम्प्रदाय में 'धर्मराज' 
के ही वाचक-सा लगता था । सिद्ध-साहित्य तक में निरंजन के प्रयोग मिलते 
हैं किन्तु उनके शून्य ने इसको बहुत प्रभावित किया है श्नौर वह प्रभाव निरंजन 
के साथ नाथ-वाणी में भी चला श्राया है । 


हठयोग प्रदीपिका, ४-१०७ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २६९१-९१ 

देखिये, गोरखबानी, पृष्ठ ६८-२०७ 

देखिये, कबीर साहित्य की परख, पृथ्ठ २४४ 
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कबीर का निरंजन "पत्य स्वरूप है जिसकी परम्परा उनको नाथों से 
मिली है । श्रंजन में निरंजन की भेंट निरंजन की सत्ता की स्पष्ट घोषणा है--- 
“झ्रंजन माहि निरंजन भेटर्या, तिल मष भेट्या तेल । 
मूरति माह प्रमूरति परस्या, भया निरंतरि खेले ॥ 
कबीर इस “निरंजन को अश्रखंड एवं व्यापक मानते हैं । इसकी गति 
शरीर भ्रौर मन दोनों में है--- 
“ग्रकल निरंजन सकल सरोरा । 
तन सन सों सिल रहुद्मा कबीरा ॥।/ 


वह जन्म-मरण से मुक्त है श्रौर किसी भी विकार को प्राप्त नहीं होता' । 
कबीर का 'निरंजन' शब्द स्वरूप भी है और “'राम' को वे उसी का प्रतीक मानते 
हैं। स्पष्ट है कि कबीर का 'राम' किसी सग्रुण, साकार एवं असीम की ओर 
इंगित नहीं करंता । कबीर निरंजन की सत्ता को स्वीकार करते हैं किन्तु उसके 
साथ किसी श्रन्य सत्ता को स्वीकार नहीं करते । उसके सिवा श्र कुछ नहीं है । वह 
निराधार एवं निरालंब है । इसीलिये उनकी श्रोर से 'तहां कुछ झ्राहि कि सुन्य ” 
प्रश्न है जो केवल निरंजन की अरद्वतता की सूचना देता है । निराकार, निविकार 
एवं निर्लेप निरंजन का एक निश्चयात्मक शब्द-चित्र कबीर के ही शब्दों में 
देखिये--- 
“गोब्यंदे त॑ निरंजन तूं निरंजत तू निरंजन राया। 
तेरे रूप नाहीं रेख नाहीं, मुद्रा नहीं भाषा" ॥” 


निरंजन या रांम की सत्ता ग्रौर व्याप्ति का उल्लेख करते हुए कबीर ने 

उसकी विलक्षणता का परिचय बड़ी सावधानी से दिया है। “बह न वेद में है 
न भेद में, न पाप में है न पुण्य में, न ज्ञान में है न ध्यान में, न स्थूल में है न 
सूक्ष्म में, न वेष में है न याचना में, श्रौर वह न बाल है न अभ्रबाल । वह लोक- 


१. गोरखबानी, पृष्ठ २१७-४१ 
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प्राप्य नहीं है। वह एक अनुपम तत्त्व है'।” कबीर ने प्रेम की धरा पर भी निर॑- 
जन का. मूल्य झॉँकने का प्रयत्न किया है। अ्ंंजन निरंजन को प्राप्त नहीं कर 
सकता । असत्‌ एवं स्थूल अंजन सत्य और सूक्ष्म निरंजन से कोई सम्बन्ध स्था- 
पित नहीं कर सकता | निरंजनाभिमुख मन ही निरंजन को प्राप्त कर सकता 
है। जबतक मन का अंजन से कोई सम्बन्ध रहता है वह निरंजनरूप प्राप्त करने 
की क्षमता नहीं रखता । सच तो यह है कि अंजनमुक्त मन ही तद्रप हो जाता 
है। इस तद्गपता को प्राप्त करने के लिए कबीर मन का प्रेम-सिचित होना 
आवश्यक समभते हैं | माया उस प्रेम की पावनता को ही नष्ट नहीं करती 
अपितु प्रेम को रसित भी नहीं होने देती । इसीलिए कबीर माया का दृष्टि-स्पर्श 
भी विष-तुल्य समभते हँ--- 
“तुम घरि जाहु हमारी बहनां,. बिष लागें तुम्हारे नेंनां । 
श्रंजन छांडि निरंजन रात, नां किसहो का देना ॥ 

निरंजन का निवास मन की स्थिरता में होता है। उसको कबीर आ्रानंद- 
स्वरूप मानते हैं और उसको प्राप्त करने वाला मन भी तद्गपता के कारण प्रानंद- 
स्वरूप ही हो जाता है । 

लोग माया के इस प्रपंच-प्रसार को ही निरंजन रूप में देखने लगते हैं । 
यह भूल है। निरंजन इससे भिन्‍न एवं विलग है। यह सब विस्तार अ्ंजन का है 
जिसकी उत्पत्ति श्रोंकार से हुई है । अ्ंजन को छोड़ कर निरंजन को प्रेम करने 
वाले बिरले लोग ही होते है । श्रौर तो श्रौर कबीर तो योग, ध्यान, तप श्रादि 
को भी विकार बतलाते हैं श्रतएव उनका समावेश भी अंजन के श्रन्तर्गत ही 
होता है । अंजन की कसौटी उत्पत्ति और विनाश है और जो उत्पन्न या विनष्ट 
नहीं होता वह्‌ निरंजन है। निरंजन सर्वव्यापक सत्य है । वह श्रकल एवं पूर्ण 
है जिस प्रकार भ्रंजन बन्धन है उसी प्रकार निरंजन मुक्ति है-- 

“ग्रंजन भ्रलप निरंजन सार, यहै चोन्हि नर करहु बिचार। 

झंजन उतपति बरतनि लोई, बिना निरंजन मुक्ति न होई' ॥” 
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निरंजन का कोई स्वरूप नहीं है। वह निराकार और भ्रसीम अपने ही 
स्वरूप का है । किसी भी ग्रन्य स्वरूप की कल्पना उसके रूप के सम्बन्ध में करना 
केवल भ्रम को जन्म देना है । इसलिए कबीर चेतावनी देते हुए कहते हँ--- 
“तिज सरूप निरंजनां, निराकार श्रपरंपार अभ्रपार । | 
रांम नांस लयो लाइस जियरे, जिनि भूले बिस्तार' ॥” 


'भूठे! में उलभ कर 'सच्चे' को देखना असंभव है । वह अनुभव ही से 
प्राप्त हो सकता है और अनुभव के लिये कबीर परिचय और प्रेम, दोनों की 
आवश्यकता समभते हैं । 

जीवितावस्था में इस जगत्‌ में कैसे रहना चाहिये, यह भी एक प्रश्न है ? 
इस सम्बन्ध में कबीर मानों उत्तर देते हैँ, जीवन्मृत होकर रहना चाहिये ।' 
इसीको वे अंजन में निरंजन होकर रहना कहते हैं। जो इस प्रकार रहता है 
वह आवागमन से मुक्त हो जाता है । 

“जीवत मर मर॑ फुनि जीवे, ऐसे सुन्नि समाया। 
झंजन माहि निरंजन रहिये बहुरि न भवजल पाया ॥” 


संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि कबीर का “निरंजन” निविकार, 
निराकार, अ्रसीम श्रादि का बोधक होता हुआ एक ही साथ सत्य, शब्द, प्रेमो- 
पास्य, मुक्ति, शक्ति, विलक्षणता आदि का भी बोध कराता है। धर्म-भेद मिटाने के 
लिए 'अ्ल्लह' और “राम' दोनों को कबीर ने “निरंजन” शब्द से श्रभिहित करके 
धर्म को कत्रिम एवं अंजन ही माना है। निरंजन का प्रयोग कबीर ने प्राय: संज्ञा 
के रूप में ही किया है । कुछ स्थानों पर उन्होंने निरंजन का प्रयोग 'राम' और 
अल्लह' के साथ भी किया है जैसे:-- 

“राम निरंजन न्यारा रे, भ्रंजन सकल पसारा रे ॥” 


किन्तु “निरंजन का प्रयोग विशेषण के रूप में भी हुप्रा है। विशेषण 
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केवल 'अल्लह' का ही तहीं है, मन का भी है शोर इस प्रव॒स्था में वह बहुत 
रोचक हो गया है--“बह मन निर्मल होकर निरंजन बन गया है जिसको सनक 
सनन्दन, जयदेव, नामदेब भ्रादि भक्त तक नहीं जान पाये। जिसकी गति का परि- 
चय शिव, ब्रह्मा, नारद श्रादि को भी प्राप्त नहीं हो सका शौर न ध्रुव, प्रह्नाद, 
विभीषण, शेष आदि ही शरीर के भीतर जिसका अनुभव कर सके झौर जिसका 
थोड़ा-सा भेद यदि किसी को मिल सका तो केवल गोरखनाथ, भरत हरि श्रौर 
गोपीचन्द को जो उसके साथ भ्रानन्दित रहा करते थे। वह मन शरीर में पर्णत: 
व्याप्त है। उस निरंजन मन में कबीर लीन हो गया है ।” इस प्रकार जो मन 
अंजनरूप में बन्धन बना हुआ था वही निरंजन रूप में मुक्ति स्वरूप हो 
जाता है। 


जो निरंजन है वह अलख भी है । यह शब्द 'अलक्ष्य' से व्युत्यन्न माना 
जाता है । इसका भ्रथ अदृश्य' है। अगोचर' होने पे निरंजन को ही कबीर ने 
अलख' कहा है। भ्रलख को देखने के लिये अनुभव की दृष्टि चाहिये श्रोर इस 
दृष्टि को प्रदान करने में 'सतग्रुर का प्रमुख स्थान है-- 
“मादी खोजत सतगुर भेट्या,तिन कछू श्रलख लखाया ।” 


कबीर का 'अलख' निरंजन ही नहीं है, अपितु अभेद, अविगत, आनंद- 
दाता तथा विश्यता भी हैं! । विलक्षण बात तो यह है कि जिसको 'श्रलख निरं- 
जन' कहते हैं वह 'दाता' और विधाता भी है श्रौर यहीं उनका प्रेम-सरोवर 
हिलोरें लेता दिखायी दे रहा है। उनके “राम' श्ौर 'प्रल्लाह अ्रलख भी है भौर 
सेव्य भी हैं, निरंजन भी हैं भर देव भी हैं । विचित्र बात तो यह है कि अंजन 
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१. एक निरंजन अलह मेरा ।' 
--कबी र ग्रन्थावली, पृष्ठ २०२-३३८ 
२. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६६-३३ 
३. अलख निरंजन लखे न कोई ।' 
---कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २३०, पंक्ति १३ 
«कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १७२-२४६ 
५. 'कहै कबीर सरबस सुखदाता, श्रविगत प्रलख श्रभेद विधाता ॥ 
--कबीर ग्रन्धावली, पृष्ठ १८६९-२६७ 
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में व्याप्त होकर भो वह 'निरंजन"- है। उस अ्लख का स्वरूप आनन्दमय' है, 
उसका श्रानन्द पराश्नित नहीं है क्योंकि उसके श्रस्तित्व से पृथक्‌ किसी की सत्ता 


ही नहीं है :-- 


६. सबद (दाब्द)--इस शब्द का प्रयोग कबीर ने कई अ्र्थों में किया 
है । ध्वनि या आवाज इस हाब्द का सामान्य श्रर्थ है। कबीर ने शब्द को दो 
प्रकार का माना है, ऐसा प्रतीत होता है। इसका संकेत नीचे की वाणी में 
मिलता है-- 

“बिनहीं सबद श्रनाहद बाज ।” 


इससे स्पष्ट है कि अनाहत शब्द सामान्य शब्द से भिन्‍न है। उन्होंने 
अनाहत शब्द का प्रयोग पारिभाषिक एवं सीमित अर्थ में ही किया है। यह शब्द 
अन्तध्वंनि है जिसके लिए एक विद्येष साधना की अपेक्षा होती है । उसका परि- 
चय कबीर इस प्रकार देते हँ--- 
“कबीर सबद सरोर में, बिनि गुण बाजे तंति ।” 


इस शब्द का सम्बन्ध अन्तर्गत पवन और गगन से है । सबद गगन के 

पवना' से शब्द, पवन श्रौर गगन का सम्बन्ध प्रकट होता है। जब पवन और 
शब्द शन्य में स्थित हो जाते हैं तब समाधि लग जाती है। इसलिए कबीर पवन 
सबद मिलि, सहज समाधि लगावहिंगे की बात करते हैं। “रवि ससि सुभग 
रहे भरि सब घटि, सबद सुंनि थिति मांहीं कहकर भी कबीर ने उसी श्रवस्था : 
की ओर संकेत किया है । यह अनाहत शब्द परमात्मा की स्थिति का सूचक 
दिस 

“बाज जंत्र नाद धुनि होई, 

जे बजावे सो श्रौरे कोई ।” 





१. तहां न ऊगे सूर न चंद, आादि निरंजन कर श्रनन्द । 
“कबीर ग्रन्थावलो, पृष्ठ १६६, पंक्ति २२ 

कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १४०-१५६ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६३-६१३ 

कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३७, पंक्ति १ 

५. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २३०, अ्रंतिम पंक्ति 
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कबीर ने अनाहत' के साथ 'शब्द' और 'नाद' दोनों का प्रयोग किया है 
किन्तु 'नाद' का प्रयोग उन्होंने श्रनाहत के सम्बन्ध से ही किया है जबकि शब्द 
का प्रयोग व्यापक श्रर्थ में किया है। 


शब्द के पुन: दो भेद वाशिक एवं अ्रवारणिक होते हैं। कबीर का राम 
शब्द वाशिक है क्योंकि वह ढाई अक्षरों से बना है। 'सतगुर' से प्राप्त शब्द 
वाशिक ही है। कबीर शब्द में श्रमोध शक्ति मानते हैं । मानसिक परिष्कार भी 
शब्द-शक्ति का ही एक रूप है। गुरु के शब्द में ऐसी शक्ति स्पष्टतः दिखायी 
देती है-- : 
“सतगुर ऐसा चाहिये जेसा सिकलीगर होइ । 
सबद मसकला फेरि करि, देह द्रपन कर सोई ॥ 
गुरु के शब्द में एक वाण की शक्ति भी निहित है जिसके लगते ही कलेजे 
में छेद हो जाता है-- « 
“सतगुर सांचा सूरिवां, सबद जु बाहचा एक। 
लागत ही भे मिलि गया, पड़चा कलेज छेक ॥ 


इस शब्द-वाण की विशेषता यह है कि वह शरीर में लगता है श्रोर 
कलेजे में “कड़क” (दर्द) पैदा करता है। यह शब्द सुनायी पड़ता है कान से और 
अग्रसर करता है हृदय पर । इस दब्द-वाण को एक श्र भी विशेषता है श्ौर 
यह कि हरि-्ग्रणों के स्मरण के साथ उससे उत्पन्न हुई बेदना गहन होती 
जाती है--- 
“ज्यूं ज्यूं हरिगुण साँभलों, त्यूं त्यं लागे तीर ।” 


सतग्रुरु के शब्द का प्रभाव पात्र पर होता है, कुपात्र पर नहीं । कुपात्र 
का जन्म व्यर्थ है क्योंकि उस पर ग्रुरु-शब्द का कोई प्रभाव नहीं होता-- 
“सतगुर सबद न मानई, जनम गेंवाया बादि ।” 


शब्द को कबीर जीवन भी मानते हैं । इसका सम्बन्ध दवासों से है। 


१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६३-६१३ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६३-६१४ 

३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६१७ 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २९-१८ 
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श्वासों के 'इकक्रीस हजार छे सौ धागे” जीवन की सूचना देते हैं । प्रत्येक धागे 
के साथ शब्द की स्थिति है। श्वासों के धागे टूट जाते हैं किन्तु शब्द नष्ट नहीं 
होता । शब्द प्रतीत है । शरीरगत शब्द शरीर के विगलित होने पर अनन्त शब्द 
में मिल जाता है। ह 
झ्रोंकार को भी कबीर शब्द कहते हैं और उसे वे सृष्टि का मूल 
मानते हैं। जीवन श्र मृत्यु का संबंध भी शब्द से है। जब शरीर शब्द को 
छोड़ देता है तब दुनिया के लोग 'मृतक' कहने लगते हैं । 
शब्द दो प्रकार का होता है--स्थूल और सूक्ष्म । स्थूल शब्द इन्द्रिय- 
गोचर होता है और सूक्ष्म अ्रतीन्द्रिय होता है। इसीलिए कबीर 'अतीत शब्द 
को रहस्यमय बतलाते हैं । 'शब्द' ब्रह्म का व्यक्त रूप है साधक साधना के अनु- 
रूप उस शब्द से आनन्द की प्राप्ति करता है-- 
/जिहि बिरियां सांई मिले, तास न जांण झौर। 
सबके सुखदे सबद करि, श्रपणों श्रपणी ठोर' ॥' 


'सबद का प्रयोग नाथों ने भी किया है किन्तु उसमें इतनी व्यापकता 
दृष्टिगत नहीं होती जितनी कबीर के 'प्बद' में है । ग्रुरु के शब्द एवं 'अनाहत 
शब्द' पर कबीर का विशेष ध्यान रहा है । 

अतएव स्थिति यह प्रकट होती है कि कबीर ने नाद की स्थिति शब्द 
को श्रौर शब्द की स्थिति नाद को प्रदान करदी है। 


७. भ्रजपा जाप--अजपा जाप, जाप का ही एक उच्च स्वरूप है । 
कभी-कभी इसे सहज जाप भी कह दिया जाता है। इसके मूल में नाम-स्मरण 
रहता है किन्तु ज॑साकि नामस्मरण में प्रत्यक्षतः कायांगों का उपयोग किया 





कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १०६९-६६ 
कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १००-३६ 
कबीर प्रथावली, पृष्ठ २४३, पंक्ति २३ 
सबद भ्रतोत का मरम न जानें भमि भूली दुनियाई ।' 
2५ 2५ 2५ ५ 
ध्यंड मुकति कहत हैं मुनिजन सबद शअ्रतीत था सोई।।' 
“कबीर ग्रंथावली, पप्ठ १५००-३६ 
५. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६५-२ 
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जाता है उसी प्रकार 'ग्रजपा जाप' में उनका उपयोग नहीं किया जाता । इसमें 
न तो नाम का उच्चारण किया जाता है और न होंठ हिलते हैं। इसमें न 
ग्रेंगुलियाँ हिलती हैं और न माला का उपयोग ही होता है। केवल श्रन्त: क्रिया 
होती रहती है। “बौद्ध सिद्धों की साधना-पद्धति में इवासों का निरोध करके 
चंडाग्नि प्रज्वलित की जाती थी और 'एवं' बीजाक्षर को ध्यान में लाकर इस 
प्रकार साधना की जाती थी जिससे यह शब्द प्रत्येक इ्वास-प्रश्वास में स्वत: 
निकलने लग जाये। इसे वज्नजाप का नाम दिया जाता था। इसमें तांत्रिक 
बीजार्थ तथा हठयोग दोनों का समन्वय हो जाता था और नाम-स्मरण का 
परंपरागत विधान भी भ्रा जाता था' ।” कहा जाता है कि नाथपंथ में इसी 
साधना ने पीछे “भ्रजपा जाप' का नाम प्राप्त किया। इसमें मन को शुन्‍्य में 
निहित कर दिया जाता है और 'एवं' के स्थान पर 'सो5हम्‌' का ध्यान किया 
जाता है। इसी 'सो5हम्‌ से शब्द-ज्योति प्रकट होती है भ्ौर अन्तर एवं बाहर 
प्रकाश हो जाता है । 


कबीर ने 'सो5हम्‌' का परित्याग तो नहीं किया किन्तु उनके ध्यान का 
केन्द्रविन्दु प्रायः 'राम' ही रहा है। कबीर के 'प्रजपा जाप' की चरम परिणति 
'आपा माहें श्राप! में होती है। अजपा जाप! ध्यान-रूप है। स्मरण के द्वारा 
ब्यान को नाम में लगा देना अजपाजाप की वह स्थिति है जो 'सुरति” की सम- 
कक्ष है। उसकी एक स्थिति वह है जिसमें ध्यान, ध्येय और ध्याता निरालंब 
दशा में विलीन हो जाते हैँ। श्रजपा जाप अभ्यास से बनता है श्ौर झ्रात्मस्वरूप 
में इब जाता.है । यही सहज जाप भी है । 


८. नाद बिन्दु-शास्त्रों में कहा गया है कि सकल शिव” (सच्चि- 
दानन्द स्वरूप शिवतत्त्व) से शक्ति तत्त्व प्रकट हुआ और शक्ति तत्त्व से 'नाद 
तत्त्व” का आविर्भाव हुप्रा । नाद तत्त्व को सदाख्य तत्त्व भी कहते हैँ । नाद 
से बिन्दु (ईहवर तत्त्व) का विकास हुआ जिसे परविन्दु भी कहते हैं । इसी 
से बिन्दु विकतित हुआ । नाद और बिन्दु शक्ति के अन्य रूपों की भाँति दो 
रूप हैं जिनमें शक्ति की उपयोगावस्था तथा उच्छानावस्था प्रमुखता से झ्राविर्भूत 
होती है । शारदा तिलक में शक्ति से नाद-विन्दु का सम्बन्ध विशद रूप से व्यक्त 
किया गया है--- 


१. देखिये, कब्रीर साहित्य की परख, पृष्ठ २३१ 
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/“सच्चिदानन्द्विभवात्‌ सकलात्‌ |परमेदवरात । 
ग्रासीच्छक्तिस्ततो नादो, नादाहिनदुसमुज्भूब: ॥! 


तन्त्रों में, जिनको मन्त्रशास्त्र भी कहते हैं, शब्द की विशद्‌ विवेचना की 
गयी है, मन्त्र ही व्यक्त शब्द है। बसे तो नाद का अर्थ भी शब्द ही होता है, 
किन्तु वह 'शब्द' का श्रादि 'लिगशरीर' है। बिन्दु उस व्यक्त सृष्टि के पूर्व की 
अवस्था का द्योतन करता है जो मायावत शिव-शक्ति-तत्त्व से विनिर्भित है। 
घ्यान रखने की बात है कि माया को, परम कुण्डली' भी कहते हैं। इसमें ब्रह्म- 
पद एवं गुणों का समावेश रहता है । 


'शब्द' ग्राकाश का ग्रुण हैं और श्रुतिगम्य होता है | यह दो प्रकार का 
होता है--वर्णात्मक एवं अ्रवर्णात्मक अ्रथवा ध्वन्यात्मक । ध्वन्यात्मक शब्द दो 
चीजों के परस्पर संघर्ष से उत्पन्न होता है श्नौर वह निरथथंक होता है। इसके 
विपरीत अ्रनाहत शब्द जिसको ब्रह्मनाद या ब्रह्म शब्द भी कहते हैं किन्‍्ही दो 
वस्तुओ्रों के संघर्ष या सम्पर्क से उत्पन्न नहीं होता, वरन्‌ अपने आप पैदा होता 
है । वर्ण-ध्वनि (वर्ण-शब्द) वाक्यो, पदों एवं वर्णों से निर्मित होती है । 


वर्ण-ध्वनियों का अर्थ से गहन सम्बन्ध होता है। शब्द और ग्रथ दोनों 
मस्तिष्क से भी सम्बन्धित हैं । मस्तिष्क का ज्ञातारूप शब्द कहलाता है और वह 
स्वरूप जिसमें वह स्वयं ज्ञात होता है अर्थ ( 77077 ) कहलाता है। वाह्य 
पदार्थ का व्यक्ति-मानस पर अंकन भी भ्रर्थ या रूप कहलाता है और उच्चरित 
वाणी शब्द कहलाती है श्रतएवं मंत्र दृष्टि से द्रष्टा और दृश्य भी शब्द और 
भ्र्थ ही हैं जो वेदान्त के नाम और रूप के समानान्तर हें । 


जिस प्रकार शरीर लिंग, सूक्ष्म और स्थूल होते हैं उसी प्रकार शब्द 
भी होते हैं । शब्द के चार भाव (9(8665) होते हें--परा, पश्यन्ति, मध्यमा 
तथा वंखरी । परा शब्द लिंगशब्द होता है भ्रोर शरीर के मूलाधार केन्द्र में 
गतिहीन रहता है | पश्यन्ति वह शब्द है जिसमें सामान्य स्पन्दन ((८॥64/- 
]0॥07) होता है । इसकी गति मूलाधार से मणिपूर चक्र तक है। यह मन 
से सम्बन्धित होता है। मध्यमा शब्द बुद्धि से सम्बन्धित होता है श्र हिरिण्य- 
गर्भ रूप होता है जो पद्यन्ति से हृदय तक फैलता है। मस्तिष्क का यह अंग 





१. शारदा तिलक, श्र० १ 
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जो पहिचानता है सूक्ष्म शब्द कहलाता है भ्रौर वह अ्रद्ध जो पदार्थ का रूप 
धारण करता है (जो बाह्य पदार्थ के श्रनुरूफ होता है) सूक्ष्म श्र्थ कहलाता है । 

इस प्रकार मस्तिष्क की क्रिया एक ही साथ दो रूपों में. होती है--शब्द 
रूप में और भ्रर्थ रूप में, जो ग्राहक-म्राह्म रूप में श्रभिन्‍न होते हैं । दोनों का 
सम्बन्ध सूक्ष्म शरीर से होता है। , 

सृष्टि में सबसे पहले मध्यमा शब्द का आविर्भाव हुआ । उस संयम कोई 
अन्य प्रथ (00]९०() नहीं था । फिर विश्व मन ने भ्राभ्यन्तरिक मध्यमा अर्थ 
का गोचर जगत्‌ के रूप में विकास किया और वखरी छब्द में उसको भ्रभिहित 
किया । वेखरी शब्द उच्चरित वाणी है जो कंठ में विकसित होकर मुख से प्रकट 
होती है । इसको विराट शब्द भी कहते हैं। इस कारण वंखरी शब्द भाषा 
या स्थूल वर्ण-ध्वनि है। इसके अनुरूप अं को भौतिक या स्थूल विषय भी कहते 
हैं जिसे भाषा व्यक्त करती है । इस शब्द का सम्बन्ध स्थूल शरीर से है । 

कहने की आवश्यकता नहीं कि नांद-विन्दु की कल्पना मनीषियों की बहुत 
पुरानी कल्पना है। सृष्टि की उत्पत्ति की गवेषणा करते समय इन दोनों तत्त्वों 
को नहीं भुलाया जा सकता । श्रनाहत नांद के विवेचन में यह पहले ही बता 
दिया गया है कि नाद बाहर भी है और शरीर के भीतर भी । उसी के द्वारा 
श्रव्यक्त व्यक्त के रूप में आया और उसीसे सुष्टि प्रेरित हुईं। उसीको योगी 
अपने भीतर साधना और भ्रभ्यास से सुनते हैं। कहा जा चुका है कि यही नाद 
उस श्रन्तर्ज्योति का स्रोत है जो भ्रज्ञान-तिमिर का विनाश करती है | नाद शिव 
तत्त्व का प्रतीक है और विन्दू उस शक्ति का बोधक है, शिव के साथ जिसके 
मिलन को प्रत्येक साधक, प्रत्येक योगी श्रपना श्रभीष्ट समझा करता है। इसी 
विन्दु को योगियों ने कभो-कभी वीर्य का पर्याय भी माना है। भ्रतएवं विन्दु- 
साधना का भ्रभिप्राय ब्रह्म चर्य भी होता है । योग-साधकों ने इसकी रक्षा पर 
बहुत जोर दिया है। “पानी की बूँद थें जिनि प्यंड साज्या” कहकर कबीर ने 
वीये-विन्दु की श्रोर ही संकेत किया है । 

शिव-शक्ति का मिलन नाद-विन्दु के मिलन का प्रतीक है । शक्ति-संचा- 
लन बिन्दु के ऊध्वंगमन का प्रतीक है । जो विन्दु-नाद से मिल कर परमपद की 


१. सपने बिन्दु न देई भरना ।' 
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भ्राप्ति' में सहायक बनता है वही भ्रपनी विकल स्थिति में जीव को व्याकुल एवं 
अज्ञान्त कर देता है । उसकी व्याकुलता ही काम है। इसीलिए कबीर कहते हँ-- 
“उतपति ब्यंद भयो जा दिन थे, 
कबहूँ सच नहीं पायो ॥ 
कबीर ने ध्वनि या शब्द के सामान्य प्रर्थ में भी नाद का प्रयोग किया 
है; जसे--- 
“ज्यूं मुग नादें बेध्यो जाइ, 
प्यंड पर वाकौं ध्यान न जाई ।” 


और 'अनाहत' नाद के विशेष अर्थ में भी नाद का प्रयोग किया है, जैसे--- 
“बाजे जन्त्र नाद धुनि होई, 
जे बजाबे सो श्रौरे कोई ॥” 


कबीर नाद ओर विन्दु के मिलन की साधना की चर्चा करते हुए कहते 
है कि चाहे नाद में विन्दु का विलय हो श्र चाहे बिन्दु में नाद का, किन्तु इतना 
तो सत्य है कि परमात्म-तत्त्व की अनुभूति में इन दोनों का मिलन बहुत सहायक 
होता है। 'नाद व्यंद की नावरी” कंह कर कबीर इसी उक्ति का समर्थन करते 
हैं। नाद बिन्दु का मिलन गोविंद के मिलन का द्योतक है। वे इस बहस से 
बचना चाहते हैं कि कौन किसमें मिलता है | इसीलिए वे कहते हें-- 
“नादहि ब्यद ब्यंदहि नाव, 
नादहि ब्यंद मिले गोबिन्द' ॥ 
नाद थ्रोर बिन्दु के सम्बन्ध में कबीर और नाथों के दृष्टिकोण में विशेष 


श्रन्तर नहीं है। यदि कुछ विशेषता है तो यह कि कबीर के 'नाद-बिन्दु' में प्रेम 
का पुट लगा हुग्ना है । 
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९. सहज--क्रश्वीर की वाणी में कुछ रामबाण शब्द हैं । उनका प्रयोग 
भ्रनेक प्रकार से होता देखा जाता है। सहज भी उनमें से एक है। विद्वानों ने 
'सहज' शब्द के अनेक स्रोत देखने का प्रयत्त किया है। कोई इसे चीनी शब्द 
'ताभ्रो' से संबंधित करते हैं, कोई विष्णु पुराण से जोड़ते हैं भ्ौर कोई इसे 
खोजने के लिए अथवं वेद तक जा पहुंचे हैं । इसमें कोई सन्देह भी नहीं है कि 
'सहज' शब्द प्राचीन है और कबीर को परंपरा से प्राप्त हुआ है। कबीर के 

पहले सहज की परंपरा स्वतंत्र सम्प्रदाय के रूप में और नाथों की बानियों 
में भी रही है । 

“बौद्ध सिद्धों एवं शव योगियों ने इसका प्रयोग न केवल किसी स्वाभा- 
विक प्रवृत्तिमूलक मार्ग के श्रर्थ में किया, श्रपितु उन्होंने इसका ग्राशय एक 
ऐसी साधना से भी संबंधित किया जिसमें क्रमशः प्रज्ञा एवं उपाय तथा शिव 
एवं शक्ति के सम्मिलन की कल्पना को जाती है। इसके सिवा सिद्धों ने जहाँ 
'सहज तत्त्व” में शन्य की धारणा को भी प्रश्नय दिया वहाँ नाथ-पंथी योगियों 
ने उसमें सहज ज्ञान का भी श्रस्तित्व माना। सिद्धों के लिए 'सहज तत्त्व! 
भाव तथा श्रभाव, दोनों से परे है श्रौर सरहपा के श्रमुसार उसकी स्थिति का 
महत्त्व निर्वाण से भी अधिक है--- 

“सहज छड्डि जे णिव्वाण भाविउ। 
णउ परमत्थ. एकक्‍क ते साहिउ' 


नाथों ने सहज की स्थिति में मस्ती की कल्पना भी की है। इसीलिए 
गोरखनाथ कहते हुए दिखायी पड़ते हैं :-- 
“जिहि घरि चंद सुर नहिं ऊर्गे, तिहे घरिे होसि उजियारा। 
तिहां जे श्रासण पूरो तो, सहज का भरो वियाला, मेरे ग्यांतीं ॥! 


कबीर का सहज नाथों से भी ग्रधिक व्यापक है। सहज के योग से 
उन्होंने श्रनेक शब्द बना लिये हैं। सहज रूप, सहज सुख, सहज शून्य, सहज 
धुनि, सहज भाव, आ्रादि ऐसे ही शब्द हैं। इन धाब्दों के साथ सहज ने जो मूल्य 
प्राप्त किये हैं उनसे सहज की व्यापकता सिद्ध होती है। सहज का उपयोग कहीं 
भी कर लिया गया है। विषय-त्याग, आसक्ति-निवारण, मोह-विसर्जन, 
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ग्राचरण,, समाधि श्रादि सब कार्यों में कबीर ने सहज से काम लिया है। 
ग्रात्मा या परमात्मा का अभ्सली रूप भी सहज रूप है। इस प्रकार कबीर ने 
सहज की परंपरा का सहज विकास किया है। वे सहज की व्याख्या करते हुए 
कहते हैं कि “सहज सहज कह तो सभी लेते हैं किन्तु समझते बिरले लोग ही 
हैं। जहाँ विषयों का परित्याग सहज भाव से हो जाये वहीं सहज की स्थिति 
समभानी चाहिये । सहज की स्थिति इन्द्रिय-दमन में कदापि नहीं है, उनके 
शमन में है” :--- 
“सहज सहज सबको कहे सहज न चोन्‍्हें कोह। 
जिनह सहजें विषया तजी, सहज कहीजे सोइई' ॥” 
“सहज सहज सबको कहे, सहज न चोन्‍्हें कोई। 
पांतू राखे. परसती, सहज कहीजे सोई ॥' 
जहाँ सहज भाव से वित्त, पुत्र, कलनत्र एवं काम का निपात हो जाता 
है और सहज रूप से ही एकत्व प्राप्त हो जाता है, वहीं सहज की स्थिति होती 
है। जहाँ परमात्मा की प्राप्ति सहजरूप से हो जाती है वहीं सहज का 
साक्षात्कार हो जाता है । 
“सहजें सह॒र्श सब गये, सुत बित कांमणि कांस। 
एकमेक हू मिलि रह्या, दासि कबीरा राम ॥” 
“सहज सहज सब को कहे, सहज न चोन्‍्हें कोह। 
जिन सहजें हरिजी मिले, सहज कहीज सोइ ॥” . 
कबीर की समाधि भी सेहज समाधि है जो सिद्धों की शून्यस्थितिमात्र 
नहीं है, अपितु उसमें सुख और शान्ति का निवास भी है । 
“सहज समाधे सुख में रहिबो, फोटि कलप विश्वाम। 


कबीर की सहज समाधि. योगियों की निरालंब दशा मात्र नहीं है, श्रपितु 
कायिक उधाधियों की श्रानन्दस्वरूप परिणति है :--- 
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तन में होती कोटि उपाधि, 
उलटि भई सुख सहज समाधि ॥ 


उनका सहज सुख स्वार्थ एवं हिसा से पूर्ण नहीं हैं । उसमें त्यागमय 
अहिंसा की भावना निहित है। उसमें निर्भयता के भाव के साथ-साथ दूसरों 
को निर्भवता का आश्वासन भी हैं :-- 
“कहै कबीर सुख सहज समाऊँं, 
ग्राप न डरों न श्रोर डराऊं ॥” 


कबीर के अश्रनुसार सहज रूप में कोई परिवतंन नहीं हो सकता । ग्रात्मा 
का रूप भी सहजरूप है । पंचतत्त्व की विक्रति उस सहजरूप को आझ्रावृत कर 
लेती है किन्तु तत्त्वों के वियुक्त हो जाने पर भ्रात्मा का समावेश भी सहजरूप 
'में हो जाता है :-- 
“पंच तत्त अबिगत थे उतपना, एके किया निवासा, 
बिछुरे तत फिरि सहजि समांनां, रेख रही नहीं श्रास्त्रं ॥ 


कबीर का शून्य सहजनामधारी होते हुए भी सिद्धों के शून्य का द्योतक 
नहीं है। दोनों विलक्षण हैं, किन्तु दोनों की विलक्षणता भी भिन्‍न है। सिद्धों 
का मून्य भ्रस्ति-नास्ति-विलक्षण है किन्तु कबीर का सहज निरालंब स्थिति व्यक्त 
करता हुआ भी रसमय है, उसमें कबीर विभोर हो जाते हैं श्रौर उछक नहीं 
सकते :-- 
“सहज सुंनि में जिनि रस च्राष्या, 
सतगुर थे सुधि पाई। 
दास कबीर इहि रसि माता, 
कबहूँ उछकि न जाई ॥' 
कबीर उन संतों को चुनौती देते है जो जप-तप से आनन्द प्राप्त करना 
चाहते हैं । उनका कहना है कि सहजानन्द जप-तप से प्राप्त नहीं होता । बह 
१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ६३-१५ 
२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६३-१५ 
३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०२-४४ 
४. कबीर ग्रन्धावली, पृष्ठ १११-७४ 
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तो आात्म-भाव है, स्वभाव से ही उत्पन्न होता है । परमात्मा का रूप भी 
सहजरूप है जो भ्रान्त मन में छिपा हुआ है । ज॑ंसे ही मन का भ्रम दूर हो 
जाता है कि सहजरूप परमात्मा का आविर्भाव हो जाता है । 
'सहज' का प्रयोग कबीर ने स्वतन्त्र रूप से भी किया है। यहाँ सहज 
का अभिप्राय मन की स्वस्थावस्था है :--- 
“मिल्यां रांम रह्मा सहजि समाई, 
खिन बिछुरधां जीव उरभे जाई ।” 


कबीर का 'सहज' 'स्वभाव' या परमात्म-भाव का संकेत भी करता 
है किन्तु उसमें भी प्रमतत्त्व का विनिवेश करके उसके साथ सम्बन्ध-भावना 
बना लेते हैं :--- 
“कहे कबोर यहु सहज हमारा, 
बिरली सुहागनि कंत पिपारा ॥” 
संक्षेप में यह कह देना उचित ही होगा कि कबीर का सहज मौलिक 
एवं परंपरागत उद्भावनाओं से परिपुष्ट एक ऐसी सत्ता है जिसे आत्मा, परमात्मा, 
मन, भाव, स्वभाव, आनन्द, गगन, ब्रह्म रन्ध्र आदि में से किसी में देख सकते 
हैं। उसका परिचय यही है कि वह किसी विशेष परिभाषा में ग्राबद्ध नहीं है । 
हाँ, अनुभवगम्य प्रसंग में वह भ्रपना संकेत दे बंठता है । 


कबोर के कुछ प्रश्न 


मनुष्य के जीवन में अनेक प्रहरन उठते रहते हैं श्रौर वह उनका उत्तर 
देने का प्रयत्न भी करता है। कभी-कभी उसके उत्तर में कोई जीवन-व्यापार 
भी निहित रहता है । सच तो यह है कि प्रश्न और उत्तर या व्यापार का समन्वित 
रूप ही जीवन है । प्रश्नोत्तर में कभी-कभी तो बहुत भारी संघर्ष निहित रहता 
है जिसको दो रूपों में विभकत करके देखा जाता है--एक श्रन्त:संघर्ष और दूसरा 





१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३८ 

२. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५७-२०३ 

३. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २३७, पंक्ति ८ 
कबीर ग्रन्थावली' पृष्ठ २१२-३७१ 


पृ७८ कबीर एक विवेचन 


बाह्य संघर्ष । ऐसे संघर्ष के विकास के लिए प्रबन्ध-रचनाग्रों में अधिक झ्वकाश 
होता है किन्तु म॒क्‍तकों में भी संघर्ष का चित्रण होता देखा जाता है । 


कबीर के जीवन में भी कुछ प्रश्न उठे हैं जिनका उत्तर उन्होंने या तो प्रश्न 
के साथ ही देने का प्रयत्न किया है अन्यथा किसी अन्य स्थल पर उत्तर ग्रवश्य 
भ्रागया है । 


कबीर के प्रश्नों में प्रमुखत: दो प्रकार के प्रश्न दृष्टिगोचर होते हँ-- 
एक तो समाज से सम्बन्धित और दूसरे दर्शन से सम्बन्धित । इन प्रश्नों का 
जीवन से गहन सम्बन्ध है। समाज सम्बन्धी प्ररतन सामाजिक उलभनो का रूप 
प्रस्तुत करते हैं और दर्शन-सम्बन्धी प्रश्न जीवन, मरणा, शरीर, प्राण आदि 
पर विचार प्रेरित करते हैं । प्रस्तुत रचना में इन प्रइनो का उत्तर कहीं न कहीं 
श्रवश्य मिल सकता है और कुछ प्रश्न तो ऐसे महत्त्वपूर्ण हें जिन पर सोचने के 
लिये कोई भी व्यक्ति उत्सुक हो उठता है। इन प्रश्नों के बिना यह विवेचन 
प्रधूरा ही रहता | श्रतएवं इनको एकत्र करके नीचे प्रस्तुत किया जाता है :-- 


क-समाज-संमंधो प्रशन-..- 


(१) जीव का वध करके धर्म की बात करते हो तो फिर अधर्म किस 
का नाम है ? यदि आप ही मुनिजन बन बंछे हो तो कसाई किसे 
कहोगे ? 

(२) एक जन्म के लिए सहस्रों देवों की पूजा क्यों करते हो जिसके 
भकक्‍त महेश तक हैं उस रामदेव की पुजा क्‍यों नहीं करते ? 


(३) अरे भाई ! बोलना किसे कहते हैं ? 


१. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०१-३६ 
२. एक जनम के कारणें, कत पूजों देव सहंसो रे। 
काहे न पृजो रांमजी, जाको भगत महेसो रे ॥' 
“-कंबी र ग्रन्थावली, पृष्ठ १२६-१२७ 
३. “बोलनां का कहिये रे भाई ।' 
--कबी र ग्रन्थावली, पृष्ठ १०९६-६७ 
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(४) हे ब्राह्मण * तू अपने को ब्राह्मण कहता है भोर कहता है कि 
तेरी माता ब्राह्मणी है । यदि ऐसा है तो तू औरों को तरह गंदे 
मार्ग से उत्पन्न क्यों हुआ है ? किसी भ्रन्य मार्ग से क्‍यों नहीं 
उत्पन्न हुआ ? श्र हे तुक ! यदि तुझे तुर्कती ने पैदा किया है 
तो ख़तना भीतर ही क्यों नहीं हो गया ? 


(५) एक ही बिन्दु, एक ही मल-मूव, एक ही चर्म, एक ही मांस-- 
सब कुछ समान है । एक ही ज्योति से उनकी उत्पत्ति हुई है। 
फिर किसको ब्राह्मण श्रौर किसको शूद्र कहा जाये और क्‍यों ? 


ख-.. द्श न-सम्बन्धी प्रदन- 


(६) पुरुष कौन है, नारी कौन है, कौन किसका पिता है औरं कौन 
द किसका पुत्र है ? कौन मरता है श्रौर संताप कौन करता है ? 


(७) वे बोलने वाले साकार बाबा कहाँ गये जो कथा-वार्ता कहा करते 
थे जो निरति में सुरति को विलीन कर देते थे, जो इस शरीर 
रूपी मन्दिर में रहते थे और अनाहत नाद करते थे ? 


४. नें त॑ बांभन बभनी जाया, तो श्रांन बाट हू काहे न श्राया । 
जे त॑ तुरक तुरकनों जाया, तो भीतरि खतनां क्यू न कराया ॥' 
“कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १०२-४१ 
५. एक बंद एक मलमूृतर, एक चांम एक गूदा। 
एक जोति थें सब उतपनां, कोन बांहयन कॉन सुदा ॥।' 
“कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०३-५७ 
६. कौन पुरिष को काकी नारी, +  ऊक॑ न । 
कौंन पुत को काको बाप, कौंत मर कौंन करे संताप ॥।' 
--कंबीर ग्रंथावली, पृष्ठ ११६-८६ 
७. बाबा बोलते ते कहां गये, देही के संगि रहते । 
सुरति मांहि जो निरते करते, कर्था-बार्ता करते। 
बजावन हारो कहां गयो, जिन इृहु मंदिर कोना ॥।' 
--केंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २८१-५७ 
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(८) जीव किस देश से कहाँ भ्राया है, इसके जानने का क्‍या साधन 
है ? 

(६) शरीर के उत्पन्न होने पर यह प्राण कहाँ से आता है और मरने 
पर यह जीव कहाँ समा जाता है ? इन्द्रियाँ कहाँ विश्राम करती 
हैं और जो बोलता-पुरुष है वह कहाँ चला जाता है ? 

(१०) वह उत्पत्ति विन्दु जो ज्योति धारण करके माया में लिप्त होता 
है, कहाँ से श्राया है ? 

(११) कोन मरता है और कोन जन्म लेता है ? स्वर्ग, नरक और मुक्ति 
की प्राप्ति किसे होती है ? 


(१२) व्वास रूपी धागे के टूटने पर एवं कायिक गगन के नष्ट होने पर 
(अथवा आकाश के नष्ट होने पर) शब्द कहाँ समा जाता है ? 


(१३) यह शब्द कहाँ से श्राता है और किसमें विलीन होता है ? 
(१४) पदमुक्ति के अभाव में पिंड-मुक्ति का क्या भ्रभिप्राय है ? 


८. 'कौंण देस कहां श्राइया, कहु कक्‍य जांण्यां जाइ ।' 
--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ३१-१ 
६९. “उपज प्यंड प्रांत कहां थें श्राब, सूवा जीव जाइ कहां समावे । 
इन्द्री कहां कर्राह विश्वांमां, सो कत गया जो कहता रांसां ॥' 
--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १००५-३७ 
१०. “उत्पति ब्यंद कहां थे श्राया, जोति धरी अरु लागी माया ।' 
--कंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १० १-४१ 
११, कौन मर कोन जनम आई, सरग नरक कोने गति पाई ॥ 
-- कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १० २-४४ 
१२. संतों धागा टूटा गगन बिनसि गया, सबद जु कहां समाई । 
--केंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६८-३२ 
१३, “कही धौं सबद कहां थे श्रावे, भ्रद फिर कहां समाई ।' 
--कंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १००-३६ 
१४. प्यंड मुकति कहां ले फीज, जो पद सुकति न होई। 
--कैंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १००-३६ 
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(१५) यदि इस जीव के श्रादि, मध्य और भ्रन्त में गगन के सिवा और 
किसी की सत्ता ही नहीं है तो कर्म से कौन संपृक्त होता है ! 
(१६) पवन को उलट कर कहाँ रखते हैं ? 
(१७) कांसे को बजाने से उससे कुछ समय तक ध्वनि सुनायी देती 
रहती है किन्तु उसके फूटने पर ध्वनि कहाँ निवास करती है ? 
(१८) शरीर पात के पश्चात्‌ जीव कहाँ रहता है ? 
(१९) है राम ! 
(क) मुझे तार कर कहाँ ले जाग्रोगे ? 
(ख) मेरी मुक्ति कहाँ है ? 
(ग) मुक्ति कसे दोगे ? 


(२०) क्या दो शरीरों से एकत्व की सिद्धि हो सकती है ? 


-3०७-मकेनन पक के जननन---न- २००3 क->म 








१५, ्रादे गननां अ्रंते गगनां, सधे गगनां भाई। 
कहे कबीर करम किस लागे, -|- +- ॥ ह 
--केबी र ग्रन्थावली, पृष्ठ १०३-४४ 
१६.  उलटि पवन कहाँ राखिये ? 
--केंबी र ग्रंथावली, पृष्ठ १३८-१४४ 





१७, कसा नाद बजाव ले, धुनि निमसि ले कंसा । 
कंसा फूटा पंडिता, धुनि कहां निवासा ॥॥' 
-- कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३८-१५४ 
१८. प्यंड परे जीव कहां रहे ? 
-- कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३८-१५४ 
१६. (क) 'रांम मोको तारि कहां ले जेहे 
(ख) 'सो धों मुक्षित कहां देउ ।' 
(ग) “कसी करि प्रसाद मोहि पा है।' 
“कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ २६९४-१० १ 
२०. अंक भरे भरि भेटिया, मत में नांहीं धीर । 
कहे कबीर ते क्यूं मिले, जब लग दोइ सरोर॥॥' 
, --कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १४-२५ 


अपर . 
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(२१) अनुभव की कथा कया किसी से कही जा सकती है ? क्‍या कोई 
ऐसा चतुर ओर विवेकी है जो उसको समभ ले ? 

(२२) माया का संचय किस काम का है ? 

(२३) ठीक है कि सुन्नत के कारण तुम किसी पुरुष को तुर्क कह दोगे 
किन्तु तुक नारी के पहचानने के लिए तुम्हारे पास क्या साधन 
हैं ? 

(२४) भ्ररे लोगो ! तुम जो कहते हो कि भगवान ने नंद के पुत्र के 
रूप में अवतार लिया तो बतलाग्नो कि नन्द किसका पुत्र था ? 
जब पृथ्वी और आकाश, दोनों नहीं थे तब वह नन्द कहां था ? 

(२४) स्वानुभूति के अभाव में क्या परानुभूति को आप स्वीकार कर 
सकते हैं ? यदि कर सकते हैं तो कंसे ? 

(६६) कोन बड़ा है ! 

(क) ब्रह्मा कि जीव को पैदा करने वाला ? 


२१. 'प्रनभ कथा कवन सोौं कहिये, है कोई चतुर विवेकी ।' 
--केबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६१-८ 
२२. 'काहे के माया दुख करि जोरो । 
--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १२०-१०० 
२३. हों तो तुरक किया करि संनति, औरति सों का कहिये । 
--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०७-५६ 
२४. “लोका तुम्ह ज कहत नंद कौ नंदन, नंद करो धं काको रे । 
धरनि श्रकास दोऊ नहिं होते, तब यहु नंद कहां थो रे ॥ 
--वबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १०३-४८ 
२५. कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ६४-२४ 
२६. ब्रह्मा बड़ा कि जिन रू उपाया, बेद बड़ा कि जहा थें श्राया । 
यहु मन बड़ा कि जहां मन मानें, रांस बड़ा कि रांमहि जाने । 
कहे कबोर हु खरा उदास, तीरथ बड़े कि हरि के दास ॥' 
--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ ९७-२७ 
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(ख) ज्ञान बड़ा है कि ज्ञानदाता ? 
(ग) यह मन बड़ा है कि वह जहाँ मन लीन हो जाता है ? 
(घ) राम बड़ा है कि राम को जानने वाला ? 
(3) तीथे बड़ा है कि हरि का दास ? 
(२७) बन्धन क्या है शर मुक्ति क्‍या है ? 
(२८) अम्बर का अवलंब क्‍या है ? 
(२९) देहधारी कंचन और कामिनी के बीच मे रह कर उनसे अ्रसंपृक्त 
कंसे रह सकता है ? 
) इस जगत में मेरे जन्म का कारण क्‍या है ? 
) इस जगत्‌ से कौन-कौन चला गया और कौन-कौन रहेगा ? 
) तुम कहाँ थे और तुमको किसने बनाया ? 


२७. 'कहि ध्‌ छूट कवन उरकाना ? 
“कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १००-३८ 
२८. कहो भट्या अ्रंबर कास लागा ? / 
“कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १३३-१४१ 
२६. एक कनक श्ररु कामनीं, जग से दोई फंदा ।' 
>< >< >< 
देह धरे इन मांहि बास, कहु कंसे छूटे ॥' 
कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १५१-१८८ 
३०, कारनि कवन आइ जग जनमयां ?' 
--कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ १५२-१६१ 
३१. “कौंण कोण गया रांसम कोंण कोण न जासी।' 
--कबी र ग्रन्थावली, पृष्ठ १७२-२४७ 
३२ “कहां थे तुम किन कोये ।' 
--कंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १७५-२५७ 
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(३३) आपकमें परमात्मा का निवास होते हुए भी वह पवित्र और 
आप अ्रपवित्र क्‍यों हैं ? 
(३४) हे निरंजन जहाँ तुम रहते हो वहाँ कुछ है या कुछ भी नहीं है ? 


३३. 'अलह पाक ते नापाक क्‍य ?' 
“--कबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १७५-२५७ 
३४. “कहे फबोर जहां बसहु निरंजन तहां कछु भ्राहि कि सुन्य ॥' 
--केंबीर ग्रन्थावली, पृष्ठ १४३-१६४ 
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